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PROLOGO 
DON ANTONIO BELTRAN MARTíNEZ 
Hace no mucho redactaba un prólogo para el hermoso libro Las romerías de Santa 
Orosia, de Enrique Satué Olivan, primorosamente editado por la Diputación General de 
Aragón en su serie Colección Estudios y Monografías, núm. 6 (Zaragoza, 1988); contenía 
éste la memoria de licenciatura del autor, realizada bajo nuestra dirección en la Facultad de 
Filosofía y Letras de Zaragoza. Celebrábamos en aquellas páginas «el esfuerzo considerable 
y logrado, senido por un amor visible a la tierra y sus costumbres y alcanzando resultados 
de singular importancia con manejo de testimonios de primera mano, recogidos sobre el te-
rreno, sin separar las instituciones de su asiento geográfico y humano». Y terminaba aque-
lla introducción con las líneas que nos parece justo repetir aquí como cabecera de esta 
Introducción tan innecesaria para el libro que con ella se inicia como la que comentamos 
para el de 1988: «Esta obra hace a su autor digno de la alabanza y gratitud de cuantos se 
preocupan por nuestra Historia y nuestras Tradiciones como base imprescindible para 
nuestro propio conocimiento y para nuestro futuro». 
El nuevo libro que ahora tiene el lector en sus manos es la tesis doctoral de Enrique 
Satué que nos cupo el honor de dirigir, ampliado el tema concreto de los cultos en honor de 
Santa Orosia a Romerías y religiosidad popular en la comarca de Serrablo; pero no se crea 
que se ciñe a las romerías y a la religiosidad que las provocan, puesto que el planteamiento 
trata de resolver problemas generales del conocimiento de una comarca muy bien definida, 
el Serrablo. Adelantemos que podría servir de modelo para los trabajos que deberían aco-
meterse sobre la religiosidad popular en cada una de las comarcas aragonesas, ritos con-
cretos cuya expresión espectacular y exterior son las romerías; la arquitectónica, las ermi-
tas, y la costumbrista, los regocijos, meriendas y usos que suelen coincidir en lo esencial 
pero que se diferencian en matices que sirven para conocer mejor la vida religiosa y de rela-
ción de las gentes de cada uno de nuestros pueblos a través de las «fiestas» y el contexto 
socio-económico de ellas'. Sin olvidar el papel que en la sociedad actual cabe a las tradicio-
nes que conservan prácticas religiosas y a la evolución de los sentimientos de este tipo y de 
su expresión exterior por medio de las devociones. 
En general y particularmente en Aragón y, por ende en el Serrablo, se fundirán las ro-
merías con otros ritos religiosos de carácter agrícola o pastoril, por ejemplo las bendiciones 
de términos y cosechas o de caballerías y animales o las rogativas en petición de agua; 
serán fundamentales los votos y promesas colectivos emitidos por los ayuntamientos con 
ocasión de calamidades o epidemias, cuyo cumplimiento por todos perdura y acaba convir-
tiéndose en una costumbre. Originalmente podremos hallar propósitos de penitencia y sa-
crificio, incluso recorriendo distancias inverosímiles como en la de Capella, con los atribu-
tos de la pasión, enraizándose celebraciones de Semana Santa con romerías postulatorias. 
1 Mucho de lo que podría decirse aquí, pero que hemos de omitir por razones de espacio y de congruen-
cia, puede confrontarse en nuestro libro. Leyendas, tradiciones y costumbres aragonesas, que en ires volúmenes 
anuncia la editorial Everest para aparecer en diciembre de 1988, y los planteamientos básicos de nuestras opi-
niones en Introducción al folklore aragonés, I-II, Zaragoza, 1979 y «Folklore», Enciclopedia temática de Aragón, 
Zaragoza, 1986. 
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Ventanas y ctútitatais:vias de amada del mal. 
Serpienle esculpida en Casa Feríela de Rara. 1984. 
Calecemos de romerías tan complicadas como las de Useres o Peñagolosa en Castellón, 
pero los ritos fundamentales en su origen son los mismos, con petición de favores y prolec-
ción de la omnipotencia divina a través de la Virgen y de los Santos, purificación peniten-
cial, acción de gracias fundidas con rezos por una parte y con actividades recreativas por 
otra. 
Será elemento de gran interés la creación de cofradías encargadas de la organización 
del desarrollo y ejecución de las romerías que, en muchas ocasiones, se confiarán a los 
ayuntamientos cuando nazcan de votos municipales o asuma la corporación el papel de 
síntesis de su pueblo. Aunque muchas de estas cofradías y romerías son fruto de la exten-
sión de las grandes devociones nacionales en el siglo XVI y de la acentuación de las devo-
ciones y prácticas religiosas del XVII, conocemos muchos antecedentes de fines de la Edad 
Media y los «rosarieros» de Híjar o de Calanda o los cofrades de Santa Orosia cuentan con 
estatutos que ya existían en el siglo XV. 
Hay que subrayar que si las romerías y sus desñles procesionales hasta las ermitas tu-
vieron y siguen teniendo un fundamento religioso, se convirtieron con el paso del tiempo y 
su inserción en la rutina en una fiesta campestre y de comunicación terminando indefecti-
blemente en meriendas, bailes y reuniones, con obsequios de los ayuntamientos, normal-
mente de pan y vino (un «panetico» en Santa María la Vieja de El Burgo de Ebro), a veces 
sustituidos por una peseta hace más de medio siglo o magnificados en el «chocolate en la 
era» de Calalayud. Es práctica corriente que los romeros sean recibidos por los vecinos que 
no participaron por razones de edad u otras cualesquiera a su regreso al pueblo, acudiendo 
todos juntos a la iglesia para rezar una salve u otras oraciones. Es interesante comprobar 
esta dependencia de las ermitas respecto de la parroquia y las formas de territorialidad y 
vinculación a cada uno de los pueblos; muchas ermitas se hallan situadas a considerable 
distancia de varios poblados y los habitantes de éstos acuden en romería a cumplir sus de-
vociones en días distintos, tanto para evitar los conflictos nacidos de la vecindad e inme-
diatez cuanto para marcar la exclusividad del rito para cada localidad. Es un ejemplo muy 
claro el de la Virgen de Magallón, en los montes de Leciñena, donde se conjuga la situación 
de la ermita en el pueblo monegrino justamente donde la imagen quiso que fuera erigida, 
pero con presencia de los varios pueblos que disputaron guardar el simulacro, interesados 
en la devoción en días diferentes. Estas circunstancias se trasladan a las coplas populares, 
como la conocida de «¿Qué es aquello que reluce / encimica de aquel monte?» aplicando 
los dos versos restantes de la cuarteta al pueblo interesado, como ocurre con la Virgen de 
Herrera, cuya ermita en un alto monte que domina extensos territorios sirve de inspiración 
religiosa a muchos pueblos. 
Ih 
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Un estudio de la religiosidad popular y de su expresión por medio de devociones v de 
las romerías tendría que analizar las supervivencias de los tiempos prehistóricos, de la 
etapa romana y visigoda, pero sobre lodo del mozarabismo y su conservación bajo la tole-
rancia musulmana. La conducta religiosa se cifra en la plegaria, la ofrenda y el sacrificio 
desde el principio de los tiempos hasta nuestros días. Pero los acontecimientos históricos 
mediatizan en la práctica la expresión de las devociones: la Reconquista introduciría la vida 
en cenobios y monasterios, con tradiciones como las de San Voto y San Félix en San Juan 
de la Peña o San Virila en Tiermas y Leyre; la caída de los Santos Lugares en poder de los 
turcos provocaría la potenciación del «Camino de Santiago» desde el siglo XII y la entrada 
de elementos europeos con numerosos santos franceses cuyo culto se difundió fácilmente; 
San Antolín de Palencia será patrono de Sariñena, San Urbe/, se extenderá desde el Pirineo 
a La Almolda o San Caprasio aparecerá en Santa Cruz de la Seros o en las tradiciones po-
púlales de la Sierra de Alcubierre donde será pastor cuyas cabras subirán milagrosamente 
los cantos de río del Ebro, sobre los cuernos, hasta las cumbres de la siena donde se levan-
ta su ermita. Las influencias francesas ya habían llegado con los gascones, beamcscs y ul-
tramontanos de los ejércitos de Alfonso I y con su establecimiento en Aragón pero enraiza-
rán cuando la masa de peregrinos europeos dirija sus pasos hacia Compostela. La política 
mediterránea de los reyes de la Corona había aportado también no pocas devociones italia-
nas. Se configurarán así bases comunes para las tradiciones populares. Las apariciones de 
la Virgen a personas sencillas o irracionales a partir del siglo XIII se repetirán con una ruti-
na singular. Luces o resplandores en el lugar, presencia en una cueva, cerca de una fuente, 
sobre un árbol o arbusto o hallazgo mediando un irracional, un loro que se detiene siempre 
en el mismo punto, en Sigena, bueyes arando que levantan la imagen', pajarillos o aves que 
se detienen en donde se halla la imagen, como en Cogullada, donde la avecilla se presentará 
en las manos del Niño, etc. El pastorcillo o el rústico no serán creídos y pedirán una 
«señal» para convencer a los incrédulos; quedará un brazo inmóvil o la mano pegada a la 
mejilla. Se intentará buscar un lugar digno para la imagen, en la iglesia parroquial, pero 
por tres veces volverá al lugar del hallazgo o buscará su propio emplazamiento como en 
Longares sobre la puerta. Ciudades y pueblos se disputarán el honor de cobijar la imagen 
que volverá milagrosamente por sí sola al lugar de la aparición. Finalmente se edificará una 
ermita en el sitio escogido por la propia Virgen. 
Por no citar sino un ejemplo, aduciremos el muy expresivo de la Virgen de Magallón, 
de Leciñena, al que ya nos hemos referido. En 1283 en la ermita de Nuestra Señora de la 
Huerta de Magallón, en la provincia de Zaragoza, cuando los bandos de Juan Albir y 
Sancho Frago estaban inmersos en sangrientas querellas, el primero de ellos fue asesinado 
por los hijos del segundo que pretendían vengar así la muerte de su padre. El cuerpo sin 
vida de Juan Albir se halló con la imagen tinta en sanare entre sus brazos. Durante la noche 
siguiente, dice la tradición que los ángeles llevaron a la Virgen hasta una peña que se levan-
taba sobre un monte cerca de Leciñena. Un pastorcillo llamado Mareen, cuando apacenta-
ba sus ganados, divisó admirado grandes luces y entre ellas a la Virgen, que le habló, orde-
nándole que fuese al pueblo para pedir a sus vecinos que erigiesen una ermita en aquel 
mismo lugar; no dieron crédito éstos a las palabras del pastor, quien, temiendo cualquier 
mal de la irritación de sus convecinos que le amenazaron para conjurar lo que creyeron in-
vención del muchacho, se apartó cuanto pudo del lugar de la aparición; fue en vano esta ar-
gucia porque las cabras y ovejas, desobedeciendo sus órdenes, le arrastraron tras ellas 
hasta el mismo sitio, donde la Virgen se mostró al pastor por segunda vez y «mandó bol-
viesse a dar segundo aviso a Leciñena y para que le creyessen le dio el mismo señal (que el 
año 1269 avia dado al Pastor Pedro Nones apareciendole en un Olivo cerca de la Villa de 
Esterquel) y fue que el Pastor tenía la mano derecha tan pegada a la mexilla derecha que 
A. BKIíRAV IM Mure de Den del Uedn: listadlo Arqueológico, en colaboración con F. MARCO, tb pp., 
Castellón, 1986. 
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ningunas fuerzas fueron bastantes para apartarla, hasta que creyendo, vinieron los de 
Leciñena donde estava la S. Imagen de N. Sa.» según cuenta el P. Faci. Así sucedió e inme-
diatamente asombrados por el prodigio construyeron la ermita. Sospecharon los de 
Magallón que aquella imagen, cuya lama corrió por todo el reino, era la suya y al compro-
barlo reclamaron su devolución; negáronla los de Leciñena y vino a mediar en la disputa el 
«Tribunal de la tierra», que falló en favor de los magalloneros, quienes, con gran contento, 
partieron hacia su pueblo con la imagen v la depositaron aquella noche en el santuario de 
La Sagrada de Monzalbarba, velando más de cincuenta personas para que nadie se la arre-
batase; a la mañana siguiente la Virgen había desaparecido de la iglesia pues había vuelto, 
llevada por los ángeles, a Leciñena; nuevamente fue entregada a los de Magallón que, teme-
rosos de nueva pérdida, aquella noche la confiaron a la iglesia del Portillo de Zaragoza, au-
mentando la categoría del recinto sagrado, donde volvió a repetirse el milagro: su desapari-
ción a pesar de la vigilancia y su regreso sobrenatural a la ermita de Leciñena; el vicario ge-
neral, micer Ferrer Just, ordenó su entrega nuevamente a los de Magallón, con la reserva de-
que si por tercera vez volvía a Leciñena se quedase allí para siempre. En esta ocasión la lu-
cida procesión en la que figuraban con los cíe Magallón los de Leciñena y muchas gentes de 
los pueblos del recorrido y de Zaragoza, llevó la imagen al templo del Pilar, pensando que 
ya no podía hallarse más alto acomodo para aquella noche, volviendo a repetirse lo ocurri-
do en Monzalbarba y el Portillo. El altar mayor de la ermita se levantó en la misma peña 
donde se apareció la virgen llamada ya de Magallón, por su origen; bajo el altar había un 
subterráneo del que los devotos «cavaban algo de la peña» a la que atribuían poderes sana-
dores sobrenaturales. Sin duda el lugar fue sacralizado y probablemente existía una tradi-
ción relacionada con la cueva sobre cuya peña se identificó la aparición. La devoción fue 
tan difundida que fue necesario construir una hospedería y en las romerías que se originan 
en los diferentes pueblos se celebra a la Virgen con el canto y el baile de seguidillas del siglo 
XVIII que se han hecho lamosas v que son uno de los más curiosos casos de aplicación de 
músicas profanas a devociones religiosas. 
Al siglo XVII como época dorada de los milagros sucederá la reconstrucción de iglesias 
v la fundación de ermitas del XVIII con abandono de muchas devociones regionales y loca-
les en favor de las castellanas. Menudearán las apariciones relativas a la Santa Cruz, tos mi-
lagros cucaríslicos, los santos sudarios, la devoción especial a imágenes de Cristo o del 
Niño Jesús (sobre todo en los conventos de monjas de Zaragoza) y apariciones de santos y 
vírgenes. Se producirán cambios de patronos, sencillamente por la variación de las modas y 
la imposición de nuevas devociones, pero se adornarán con encantadoras invenciones; en 
Bujaraloz eran los patronos San Fabián y San Sebastián, como en tantos pueblos aragone-
ses; seguramente se buscó un patrono que pudiera combatir con éxito la temible plaga de la 
langosta, que venía de África, y se echó mano de San Agustín, como obispo de Hippona; 
Eero las gentes explicaron que se habían introducido en una orza papeletas con los nom-res de todos los santos entre los que se quería elegir a la suerte, sin que figurase San 
Agustín; tres veces se sacaron papeletas al azar y las tres salió el nombre de San Agustín 
que no se había incluido, manifestándose así la voluntad divina de que fuera el agraciado 
con la elección. Es curioso que sean los números cabalísticos tres y siete los que se repiten 
casi siempre en estas circunstancias. 
Son muy numerosas las narraciones de vidas de santos y recopilaciones de milagros 
que se les atribuyen integradas en las creencias populares; ía verdad histórica está muy 
lejos de gran parte de ellas y la dedicación de cada día a celebrar la memoria de los santos y 
a la practica de una rutina piadosa, tal como se preconizaba en los Iiidigitamettla romanos 
ha dado lugar a obras como el Año Cristiano, del P. Croisset; y a estudios hagiográficos que 
intentan racionalizar las biografías y eliminar las invenciones'. 
' Son numerosas las obras liagiográlicas que tratan de los lemas coiTespondienles a esta obra, sean de ca-
rácter general o relativas a Aragón, en primer lugar la de los BOLANDISTAS, Acta sancionan, 1643; las pasiones 
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De la vinculación de la religiosidad popular con la historia y con los designios políticos 
da idea el que muy frecuentemente las apariciones de la Virgen coincidan con la fundación 
de monasterios y conventos, o la provoquen; insistentemente se producen en los lugares 
que son objetivos de las campañas de la reconquista; no faltan los casos en que sirven de 
apoyo a determinadas decisiones políticas, de las que quizá el mejor ejemplo es el milagro 
de las lágrimas y sudor de la Virgen de Tobed y de dos Angeles que la flanquean, portento 
que se repitió hasta que se expulsó a los moriscos, puesto que brotaban por el dolor que a la 
Virgen producían los sacrilegios de los falsos convertidos. Aunque resulte menos evidente, 
son muchos los lugares con yacimientos arqueológicos a los que se otorga una sacraliza-
ción con las apariciones, como la Virgen de la Alegría en Monzón, la del Pueyo en Belchite, 
o simplemente se incorpora el respeto de las gentes por cuevas, peñas, fuentes y montañas, 
fundándose las ermitas en las cumbres de los montes según perpetuación de mitos paga-
nos, como el del pico Aneto en los Pirineos relacionado con el dios Neto celtibérico que 
aparece en la estela ibérica de Binéfar con el nombre de Neitin. Quizá el ejemplo más nota-
ble es el de la Virgen de las Fuentes de Sariñena, procedente de la Cartuja de las Fuentes, 
cerca de Lanaja, donde coinciden la aparición de la fuente con la noticia recogida por el 
cronista valenciano Beuter, en el siglo XVI, de aparición de un osario eneolítico, semejante 
al bien documentado del Cañaret de Pallisetes en Calaceite, la noticia más antigua sobre ar-
queología aragonesa, que debió difundirse mucho y relacionarse con la fundación de la 
Cartuja en pleno páramo monegrino. 
. Basta con lo expuesto para advertir la importancia de las tradiciones religiosas para el 
conocimiento de los pueblos. E. Satué ha agotado prácticamente el tema en la comarca de 
Serrablo planteando (en el cap. I) una síntesis de la tierra y de sus elementos socio-econó-
micos para poder fundar las bases de la religiosidad o de las devociones populares y, por 
consiguiente, de las romerías. La vida de nuestras comunidades populares de labradores y 
pastores ha reposado, en gran parte, sobre principios religiosos que informan la rutina dia-
ria y muy especialmente los acontecimientos festivos y excepcionales o, si se quiere, sobre 
las devociones y las prácticas que aquellas originaron y a las que en realidad sustituyeron. 
Claro que esto no es exclusivo del Serrablo o de Aragón; así el concepto de lo sobrenatural 
acompañado de un sentimiento posesivo y estrictamente selectivo, de suerte que el patroci-
nio de un santo se ejerza en favor de la «casa» o del «pueblo» y que sus habitantes hablen 
de «su» santo, lo encontramos en todas partes v desde los más primitivos tiempos. Los dio-
ses del Olimpo griego intervenían en las querellas y guerras de los humanos a favor de unos 
u otros trasladando las pugnas temporales a su propio mundo; si en España Santiago 
Matamoros se convertía en verdugo de infieles, Santa Juana de Arco y los patronos de cada 
país ayudaban a unos cristianos contra otros, cada uno pidiendo la victoria en forma que la 
cáustica ironía de Vollaire convertía en pugna de unos santos contra sus enemigos celestia-
les sin que ninguno de los bandos opuestos de fieles cristianos dudase de que obtendrían el 
triunfo sobre sus enemigos. Los zaragozanos hicieron su «capitana generala» a la Virgen 
del Pilar para obtener la derrota de los asediadores napoleónicos. En lo popular son bien 
conocidas las pullas y vayas de unos pueblos contra otros, sobre todo si son vecinos, para 
mostrar las ventajas de «sus» santos o vírgenes sobre las ajenas, llegando a los más asom-
brosos e ingenuos extremos. Una copla en donde se dice: «La Virgen de la... / le dijo a la del 
Pilar / si tu eres aragonesa / yo soy... y con sal», se puede encontrar desde Murcia, con la 
tradicionales recogidas por Juan TAMAYO SAI.AZAR, Martyrologium Hispanorum, Lyon, 1651-1659, y la monu-
mental España Sagrada, del P. Knrique Fl.ORKZ y sus continuadores, La leyenda dorada (1266), Madrid, 1914. 
En Aragón Vicencio BLASCO DK LANIZA, Historias eclesiásticas y seculares de Aragón, Zaragoza, 1622; P. Roque 
Alberto FACí, Aragón reyno de Chisto y dote de María SSma fundado sobre la columna immobil de Nuestra 
Señora en su ciudad de Zaragoza, aumentado con las apariciones de la Santa Cruz, Santissimos Misterios, 
Milagros del Santissinto Sacramento. Imágenes singulares de Christo Nuestro Señor, y con ¡as Aparecidass, 
Halladas, Antiguas y Milagrosas de Nuestra Señora en el mismo Reyno, Zaragoza, 1739, y reimpresión facsímil 
en 1979 de la DGA, Lamberto ZARAGOZA y P. Ramón de HUESCA, Teatro histórico de las iglesias del Reyno de 
Aragón, l-IX. Pamplona. 1780-1807; W RINCóN, A. ROMERO, Iconografía de los santos aragoneses, l-II, Zaragoza, 
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Fuensanta, a Navarra y Castilla, bastando con introducir el nombre adecuado donde hemos 
situado los puntos suspensivos. Es bien conocida la conseja del de Riela que cuando no 
tuvo más remedio, porque una avenida del Jalón le arrastraba, se aclamó en último lugar a 
Santa Pantana, patrona de La Almunia, no sin alardear del engaño cuando ganó la orilla. 
Siguiendo la pauta marcada en su memoria de licenciatura, Salué presenta no aconte-
cimientos aislados subrayando el aspecto anecdótico de los mismos sino la situación de 
una entera comarca según sus manifestaciones comunes, aunque con las diferencias locales 
que son característica de lo popular haciendo hincapié en los fundamentos que los territo-
rios y las ermitas aportan a la aparición de las romerías. Téngase en cuenta que en el siglo 
XVIÍ Ignacio de Aso escribía que la diócesis de Jaca tenía unas dos mil ermitas y que cada 
una de ellas resultaba del atractivo del paisaje o del lugar para atraer o imbricarse en la re-
ligiosidad popular, de suerte que una carta de distribución o repartición de ermitas, con ex-
presión de lechas de fundación y de toponimia, supone una racionalización de la extensión 
de las devociones (cap. IV). La implantación de las advocaciones y el aprovechamiento de 
viejas tradiciones para la creación de nuevas leyendas pueden ser tan sugerentes como la de 
La Gloriosa, referida a un caudal de agua intermitente, cuya tradición en Aragón puede lle-
gar hasta la Edad del Bronce como justificarían las pinturas esquemáticas vecinas al ma-
nantial de La Fenellosa en el parriza! de Beceite. El texto de Satué es rico en referencias de 
este tipo. 
Prescindimos de comentar el extenso tratamiento dedicado por Satué a las romerías, 
cometido esencial de la tesis, aunque subrayaríamos el completo capítulo dedicado al dance 
complementario de ellas (cap. XII) y, consiguientemente, al de Yebra de Basa y a los viejos 
instrumentos musicales que aún se tañen, y el que tiene como objeto la sociología de las ro-
merías, de Serrablo (cap. XIII), jerarquización, vecindad, funciones lúdica, social y econó-
mica y sobre todo el cambio cultural consiguiente al desmantelamiento de la vieja sociedad 
tradicional y el sentido actual de las romerías que no solamente no desaparecen como con-
secuencia del carácter laico de nuestra sociedad, sino que se recuperan y resucitan, lomán-
dolas como una señal más de identidad en un propósito de renovar los apoyos de las carac-
terísticas diferenciales de los pueblos, en las que desempeñan un papel importante los reen-
cuentros y regresos de ausentes propiciados por la emigración. 
El libro de Enrique Satué permite una ligera lectura, dada su amenidad y el entrañable 
poso de amor a la tierra que lo preside, adornado todo con documentos gráficos y en el 
texto de la tesis con abundantes sonoros. Pero quizá requiera, además, un estudio medita-
do, puesto que los fenómenos que en él se denuncian valen para casi lodo Aragón y en ge-
neral para la mayor parte de las comunidades de agricultores y pastores def interior de 
España y el contenido es de alto valor científico. El despoblamiento y la emigración con el 
consiguiente peligro del desarraigo y las consecuencias de la revolución industrial de nues-
tros tiempos refuerzan, por otra parle, el apego a elementos tradicionales y la importancia 
de principios residuales casi siempre semiocullos por otros aspectos exteriores. Son fenó-
menos que afectan a todas las sociedades rurales desplazadas por el movimiento urbano 
con los consiguientes cambios de vida. Las conclusiones que cierran este libro son un claro 
exponente de cuanto decimos. 
«Amigos del Serrablo», que merecen la gratitud de todos los aragoneses, tiene uno de 
sus más eficientes exponentes en Enrique Satué y ha sido el caldo de cultivo para la apari-
ción de los libros que comentamos, como para la restauración de museos, la conservación 
de materiales en el Museo de Sabiñánigo, publicaciones y numerosas actividades teñidas 
todas por un limpio amor. Un libro de homenaje, premios y galardones por sus realizacio-
nes y el mantenimiento del pulso constante y sin desmavos son conductas dignas de imita-
ción. El trabajo de Satué, nacido en este clima, explica lo que debiera hacerse sistemática-
mente en Aragón en todos los campos de la etnografía y del conocimiento de lo propio. Así 
lo escribí en un comentario periodístico sobre el tema de Santa Orosia y lo repito. «El exce-
lente trabajo de Enrique Satué es obra importante y necesaria que será consultada por et-
nógrafos, sociólogos v por el público en general con mucho provecho y deleite». 
Antonio BELTRÁN 
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Motivación personal 
El móvil que ha impulsado el estudio del lema se 
ampara en un proceso encadenado que cronológica-
mente transcurre por las vivencias personales de la 
infancia y primera juventud, los trabajos etnohistóri-
cos realizados en la comarca de Serrablo, y la ejecu-
ción de la tesis de licenciatura bajo el título Las rome-
rías de Sania Orosia1. 
El origen de los progenitores del autor—la zona 
despoblada de Sobrepuerto, en el Serrablo septentrio-
nal— v el que éste vivenciara directamente el des-
mantelamiento de la vieja sociedad pirenaica en los 
años sesenta, así como sus trabajos de vocal de etno-
logía en la asociación Amigos de Serrablo a partir de 
1975, constituyeron el hilo conductor y motivador 
que lo llevaron diez años más larde a la lectura de su 
tesis de licenciatura, que abordaba un lema ideal 
para reflejar lo medular de la antigua sociedad mon-
tañesa. 
Tras este hecho, la valoración que dio el tribunal 
a dicho trabajo;, así como la que efectuó Don Antonio 
Beltrán Martínez —su director— en los medios espe-
cializados', agudizaron la motivación del autor por 
ampliar el trabajo en sus estudios de doctorado. 
Al impulso que suscitaban estos factores se aña-
dían en mayor medida: el contar con esquemas de 
trabajo ya experimentados positivamente con el 
mundo etnohistórico que rodeaba al complejo rome-
ro más importante de la comarca —el de Santa 
Orosia—; el haber comprobado que las romerías y el 
mundo sociorreligioso que las envolvía, constituían 
un elemento clave para el estudio de la vieja sociedad 
de Serrablo y de su tránsito al mundo industrial; el 
ser consciente de la falta de estudios integrales de 
esta índole, tanto en el ámbito pirenaico como en el 
peninsular; y, finalmente, el interés por redondear la 
labor de investigación desarrollada desde la vocalía 
de etnología de la asociación Amigos de Serrablo, 
plasmada en más de sesenta artículos*, innumerables 
proyecciones y conferencias, así como en la publica-
ción de Artesanía de Serrablo, Arquitectura popular de 
Serrablo, ambas mención honorífica en el Premio na-
cional de investigación en artesanía Marqués de 
Lozoya* y soporte didáctico del Museo etnológico de 
la comarca, en el que el autor ha participado en su 
montaje y orientación didáctica, plasmada esta últi-
ma en obras pedagógicas como El Pirineo abandona-
do1: 
Estado precedente de la cuestión y 
aportación del trabajo 
Hasta la fecha, y a nivel peninsular, no se ha 
abordado de forma integral, y en una comarca, el 
mundo romero; tan sólo los estudios de hace un déca-
da de Christian William en la cornisa cantábrica 
muestran alguna similitud de enfoque, aunque no de 
profundidad, con el presente trabajo. 
El estudio aporta una visión global de la religiosi-
dad popular y de las romerías, y prescinde de un tra-
1 Leída el 17 de septiembre de 1985 en la Facultad de 
Filosofía v Letras de la Universidad de Zaragoza. Les romerías de 
Stu. Orosta, Colección esludios y monografías n." 6, Diputación 
General de Aragón, Zaragoza, 1988. 
Sobresalientecum ¡mide. 
1 Antonio BKLTRAS MARTÍNEZ, IMS romerías de Santa Orosia, 
en la serie «De arqueología aragonesa», Heraldo de Aragón, 13 v 
20 de octubre de 1985. 
' En el núm. 50 de la «Revista Serrablo», editada trimestral-
mente por la asociación (diciembre de 1983) aparece una relación 
de artículos publicados hasta esa lecha v ordenados por materias. 
' Artesanía de Serrablo («BOE» del 14X1-1983, p. 30690); 
Arquitectura popular de Senahlo («BOE» del 23-1-1987, pp. 2.133-
2.134). 
' Enrique SATUK OLIVAN, El Pirineo abandonado. Diputación 
General de Aragón, Zaragoza, 1984. 
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(amiento unilateral abordando los múltiples campos 
de influencia y de respuesta, tanto en el plano psíqui-
co como en el material; el factor socioeconómico se 
analiza íntimamente unido al religioso. 
El trabajo presenta una alta Habilidad en sus 
conclusiones, ya que a él se ha llegado escalonada-
mente a través de un década de dedicación a la ct-
nohistoria comarcal; proceso que ha permitido cono-
cer hasta en los aspectos más irrelevantes el territorio 
y la idiosincrasia de sus gentes. 
Así mismo el estudio demuestra cómo la religio-
sidad popular en general, y las romerías en particular, 
analizadas pluridimcnsionalmente constituyen un ex-
poncnte primordial para el análisis más íntimo de las 
motivaciones del montañés tradicional, puesto que 
centran el ámbito de trabajo en el plano de intercone-
xión entre lo material y lo espiritual. Por añadidura, 
el interés del trabajo se acrecienta al aplicar el análi-
sis sociológico a una sociedad rural que con sus cre-
encias se desliza inexorablemente hacia el modelo ur-
bano industrial, en una comarca donde el éxodo se 
ha situado en términos relativos a la cabeza del 
Estado. 
Objetivos del trabajo 
El estudio pretende ampliar y enriquecer el es-
quema seguido en la tesis de licenciatura, abordando 
integralmente no una sola romería sino las treinta y 
seis que perduraban enSerrablo a comienzos del siglo 
XX, con lo cual se analiza globalmentc el tejido ro-
mero de una comarca natural y el sentir religioso de 
sus gentes, tanto en la vieja sociedad como en su 
tránsito a la industrialización. 
A través de la metodología integral aplicada, es 
decir, combinando el trabajo bibliográfico, de campo 
y archivos, se intenta demostrar que un fenómeno et-
nológico necesita de esta visión global para su com-
pleto análisis, abandonando la practica corriente de 
ceñir la fuente de información a la tradición oral. Por 
otra parte, esta metodología aplicada al presente 
tema de estudio reafirma que éste es un exponente 
clave para conocer las relaciones substanciales de la 
vieja sociedad montañesa. 
Finalmente, la consciencia del envejecimiento, 
desaparición y dispersión de los informantes rurales, 
del galopante y casi acabado trabajo de la acultura-
ción, de la pérdida de costumbres, archivos y vesti-
gios artísticos, hacía pensar que había llegado el mo-
mento de coger «el último tren» para efectuar el estu-
dio; el hecho es tan real y crudo que la culminación 
del trabajo produce gran satisfacción, especialmente 
cuando se tiene conocimiento de que son pocos los 
trabajos elnohistóricos que han podido ser efectua-
dos a tiempo y a través de un estudio amplio y conti-
nuado. 
Metodología (vid. índice, bibliografía y 
«Otras fuentes de trabajo») 
La realización de la tesis de licenciatura no fue 
un proceso improvisado; tras las vivencias infantiles y 
de primera juventud, a partir de 1975 y hasta 1984 se 
efectuó una aproximación un tanto aleatoria, pero 
fundamental, a la par que se trabajaba desde Amigos 
de Serrablo en la etnología de la comarca; este perío-
do de tanteo perfiló los límites del lema y su interés 
antropológico. Sería durante 1984 y 85 cuando el tra-
bajo adquirió su sentido programado simultancizan-
do las tareas bibliográficas, de campo y de archivos. 
El estudio en dicha tesis de la romería principal faci-
litaría esquemas y modos de trabajo para la ejecución 
de la presente tesis doctoral. 
La encuesta específica para las distintas romerías 
nacería de esta experiencia y se enriquecería tras una 
primera aplicación representativa en los tres niveles 
romeros existentes; posteriormente se aplicaría a 
todas las romerías en función de su importancia. 
Las encuestas etnológicas globales se han dirigi-
do a treinta y un núcleos, en su mayor parte despo-
blados. El esquema utilizado se confeccionó en base 
a los cuestionarios proporcionados por Antonio 
Beltrán en su obra Introducción al folklore aragonés7, 
a los esquemas empleados por Violant i Simorra, y a 
la experiencia personal sobre el territorio de estudio. 
El método de trabajo integral ha sido efectuado 
en sus distintos aspectos de forma paralela para así 
establecer entre ellos una osmosis enriquecedora. 
El terreno bibliográfico ha sido recorrido pacien-
temente, especialmente en cuanto a la localización, 
hoy muy problemática, del repertorio de libros que 
giran en torno a los macrosantuarios y a la vida de 
sus titulares; casas particulares, sacristías abandona-
das y rincones insólitos velaban su conocimiento. No 
se han escatimado esfuerzos para consultar bibliogra-
fía envolvente y complementaria; se ha estructurado 
ésta por capítulos para facilitar el trabajo de posibles 
estudiosos, 
La labor de campo, tanto en sus aspectos de in-
formación oral como gráfica, ha resultado bastante 
problemática requiriendo plena constancia: la diáspo-
Vid. bibliografía «básica». 
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ra de los mejores, y a veces, únicos informantes váli-
dos, entre asilos, núcleos perdidos o ciudades de la 
emigración; la búsqueda de santuarios ruinosos por 
camino perdidos en terreno montañoso; la asistencia 
regular a los actos romeros supervivientes, etc. Esta 
tarea ha sido dura pero amena, conjugando una va-
riada gama de técnicas auxiliares: planimetría, Foto-
grafía, grabaciones sonoras, filmaciones para el análi-
sis del dance, aproximación arqueológica a algunos 
santuarios, etc. Contabilizando las treinta y nueve en-
cuestas aplicadas a la romería de Santa Órosia, y las 
electuadas sobre el conjunto de las de Serrablo, se 
han aplicado un total de noventa y una. 
El trabajo de archivo, limitado por las conse-
cuencias de la guerra civil en la zona, se ha visto difi-
cultado en las nueve parroquiales consultadas por el 
pésimo estado de conservación de los fondos; por 
otra paile, el desarrollo del trabajo ha conducido a la 
localizador) de archivos privados e institucionales 
inéditos hasta la fecha. 
Hornería a Slu. ürosüi en Yehra tle Basa: amalgama de devoción 
popular, representación artística y religión oficial. 1990. 
Finalmente cabe aclarar que los estudios de la 
tesis de licenciatura sobre la romería de Santa Orosia 
son abordados en el presente trabajo como breve re-
sumen y remitiendo su conocimiento al libro ya pu-
blicado; así mismo es preciso remarcar que los análi-
sis generales se han efectuado compartitnentando los 
santuarios según su alcance en tres niveles romeros, y 
dentro de cada uno de estos últimos por criterios de 
orden, con una numeración fijada en el anexo III. 1, 
coincidente con un criterio geográfico norte-sur. 
Estructura del trabajo 
El estudio se compone de trece capítulos agrupa-
bles en seis bloques, que de forma escalonada v peda-
gógica abordan el tema. 
El primer bloque, compuesto por los capítulos I y 
II, introduce en la geografía del territorio, en su et-
nohistoria y en las creencias religiosas en particular. 
Se presta especial atención al concepto geográfico de 
la zona a estudiar —Serrablo—, confundido a veces 
por los intereses y la falta de objetividad; atención 
privilegiada reciben el siglo XVII como protagonista 
clave del fenómeno a analizar, la sociología del tránsi-
to en el siglo XX de un modelo social a otro y la lectu-
ra de la religiosidad popular en ambos. 
El segundo bloque —capítulos III y IV— estudia 
las motivaciones que ocasionaron la configuración de 
la retícula romera de la comarca partiendo de las ne-
cesidades religiosas y socioeconómicas generadas 
desde la Alta Edad Media. 
El tercero —capítulos V, VI y VII— se ocupa de 
clasificar y analizar los distintos tipos de romerías, 
insertándolas en el ciclo festivo y económico anual, y 
por lo tanto estudiando sus motivaciones socioeconó-
micas y religiosas desde su origen. 
El cuarto bloque —capítulos VIII, IX y X— se 
centra en el estudio interno y externo de las romerías; 
se describen actos y protagonistas así como su diná-
mica organizativa. 
El penúltimo —capítulos XI y XII— gira entorno 
a la amplia gama de manifestaciones artísticas que 
generan las romerías, dedicando a los dances un 
capítulo especial dada su entidad, y dentro de estos a 
la pastorada del de Yebra en honor a Santa Orosia, 
cuya documentación no pudo ser localizada hasta 
1986 y que por lo tanto no fue analizada en detalle en 
la tesis de licenciatura. 
Finalmente se concede un último capítulo a la 
sociología de las romerías, antes, después y durante 
el éxodo del presente siglo. 
Dos centenares de fotografías, y numerosas figu-
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ras, mapas y anexos jalonan los capítulos, rematados 
Eor un glosario de términos romeros, relación ibliográfica por capítulos, enumeración de fuentes 
de trabajo e índice sonoro. 
Agradecimientos 
En un estudio en el que directa o indirectamente 
se lleva trabajando tantos años resulta muy compro-
metido efectuar una lista de agradecimientos que sea 
justa y que no olvide a un buen informante, a un an-
ciano improvisado en el papel de guía o de arqueólo-
go, o a un humanista local siempre dispuesto a cola-
borar en tareas para muchos absurdas. 
Limitando, pues, los agradecimientos al nivel de 
colaboración más importante y decisorio, los dirigiré 
a Don Antonio Beltrán Martínez, tutor del trabajo y 
entusiasta evaluador de su interés; a mis entrañables 
amigos de Senablo: Julio Gavín, Javier Arnal y José 
Garcés, que han tenido la paciencia de acompañarme 
por sendas inhóspitas soportando estoicamente otras 
«confianzas»; a Don Antonio Duran Gudiol, quien ha 
resuelto amablemente y en numerosas ocasiones mis 
dudas; a Jesús Vázquez, colaborador en las cuestio-
nes filológicas; y finalmente a Máximo Palacio, de 
Biescas, desprendido auxiliar de todos los que en uno 
o en otro sentido estudian su tierra. 
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1.1. Serrablo: Un topónimo basculante 
Ein la actualidad, la zona que abarca el topónimo 
Serrablo' posee entidad suficiente como para poder 
ser considerada por sí sola comarca; sin embargo, no 
siempre ha sido así. 
En la actualidad y bajo esla denominación, entra 
a Tormai- parte la cuenca hidrográfica osecnse del río 
Gallego a su paso por la depresión media del Pirineo; 
es decir, la franja que va desde la Tierra de Biescas, al 
norte, que contacta en un eslrangulamiento orográfi-
co con el valle de Tena, limítrofe con Francia, hasta 
las sierras exteriores de Monrepós y Guara, al sur, y 
que se funden con la depresión del Ebro (fot. 1). Su 
cabecera reside en la población industrial de 
Sabiñánigo (anexo 1.1). 
Desde la Edad Media hasta el siglo XX, el topóni-
mo Serrablo ha sufrido sucesivas oscilaciones en su 
implantación geográfica, tanto en la extensión como 
en su ubicación, hecho que se amplía si se consideran 
distintas estructuras sociales (la eclesiástica, la jurídi-
ca, ctc,)\ En este largo camino evolutivo, curiosa-
mente los extremos cronológicos han coincidido en 
darle el mismo contenido geográfico; así, el docu-
mento Super Olíiciis Aragonum, del siglo XIV y de 
carácter jurisdiccional, señala el territorio por el que 
Desde la decada de los años 70, en que el topónimo 
Serrablo comenzó a cobrar una nueva entidad, popularmente se 
ha venido anteponiendo a éste el artículo «el». Sin embargo, la 
asociación Amiaos de Serrablo recomienda que dicho topónimo 
no vava acompañado de artículo, puesto que así aparece en los 
documentos antiguos que le dan amplitud geográfica similar a la 
que hoy tiene; manuscrito Super Officiis Aragonum —siglo XIV—. 
Asimismo en la Geografía medieval de los obispados de Jaca y 
Huesca, de DURAN GIDIOL (vid. biblio.), se habla repetitivamente 
del Arcedinalo de Serrablo. 
1 Federico BALAGI'I-R, «Serrablo: un lopónimo en expan-
sión», tRevisla Argensola». núm. 65-70, Huesca, 1968-1970, 
pp. 113-129. 
/. Panorámica de la comarca de Serrablo desde el 
Puerto de Monrepós. La niebla delata el cauce fluvial del Gallego 
—izqda — y de su afluente el Guarga —dcha.—. 
Al fondo el Prepirineo interior y en su centro el Pirineo axial o 
cumbres del Valle de Tena. Noviembre de 1986. 
debía velar el sobrejuntero', superponible práctica-
mente con el actual término municipal que capitaliza 
Sabiñánigo —el más amplio de la provincia de 
Huesca—, con el área de influencia comercial y de 
servicios de éste, y, por supuesto, con la territoriali-
dad que da a su ámbito de actuación la asociación 
cultural Amigos de Serrablo, con sede en Sabiñánigo 
y alma mater de la identidad del territorio. En resu-
men, razones demográficas, económicas y culturales 
han forjado un hecho tan insólito como es el renaci-
miento de un viejo topónimo. 
A partir del siglo XV, y hasta el desmantelamicn-
to en el presente siglo de la vieja sociedad rural, las 
nuevas comparlimentaciones administrativas fueron 
arrinconando el lopónimo a la cuenca media y alta 
del río Guarga —anuente del Gallego— combinando 
1 Antonio DURAN, Arte altoaragonés de los siglos X y XI, 
Sabiñánigo, 1973, p. 9. 
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Anexo 1.1 
UBICACIÓN DE LA ZONA A ESTUDIAR 
1.1.1. La asociación Amigos de Serrablo en la 
configuración de una comarca 
las acepciones Serrablo y Sarrablo, según se utilizase 
en documentos o en la expresión popular4. 
Los especialistas otorgan al topónimo, y como hi-
pótesis más probable, una etimología prerromana 
vinculada a una lengua de tipo vasco, que se hablaría 
en la zona hasta los siglos VI-VII, y que haría alusión 
a una cota orográfica\ 
' Así, por ejemplo, mientras que en el siglo XVII una cofra-
día se imilula «de Nra, Sa. llamada Blanca instituida en las valles 
de Serrablo y Bassa y valle de Noeito» (vid. V.3.2.3), o en una lápi-
da funeraria de la parroquia de Laguarta yace Francisco 
Villacampa, «Juslicia de Serrablo»; lamoién en dicho siglo, J. B. 
LABAñA, recogiendo el lenguaje popular, escribe en su mapa 
Sarrablo. 
Jesús VAZOIEZ, «Sobre la etimología de Serrablo», Rn'isla 
Serrablo, núm. 31, Sabiñánigo, 1979, pp. 11-13. 
Resulta necesario hablar de esta asociación en 
los prolegómenos del trabajo, en primer lugar porque 
el estudio coincide con la circunscripción geográfica 
que ha venido utilizando ésta en sus labores; en se-
gundo lugar porque sólo desde ella se ha podido lle-
gar adecuadamente al tema; en tercer lugar porque 
sin su existencia Serrablo no tendría personalidad 
propia, y finalmente porque este trabajo pretende en-
grosar su bagaje en la labor de rescate del patrimonio 
comarcal. 
Hasta la década de los años sesenta la zona a es-
tudio se englobaba en el Alto Aragón occidental como 
su franja oriental, gran comarca pirenaica aquélla, 
homogénea y al mismo tiempo diversa, que contaba 
con dos cabeceras: una tradicional, consolidada por 
la historia —Jaca—, capital diocesana y judicial, po-
blación de servicios con gran peso específico del clero 
y del ejército; y otra —Sabiñánigo— de reciente crea-
ción a comienzos de siglo al amparo de la industria 
implantada y aglutinadora de emigración pirenaica e 
incluso nacional (anexo 1.2). 
En esta misma década surge un fuerte sentimien-
to comarcalista nutrido por la expansión económica, 
la necesidad de una ordenación territorial, así como 
Anexo 1.2 
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por el desarrollo cultural interesado en lo local. Esta 
corriente arraiga primero en Jaca al abrigo del sector 
turístico en expansión, que pretende potenciar la co-
marca: en 1965 el Centro de Iniciativa y Turismo está 
consolidado, publica su «Revista Jacelania» y organi-
za anualmente el Día de la Comarca en distintas po-
blaciones del Alto Aragón occidental'. La Alcaldía, 
vinculada a entidades financieras, cataliza la expan-
sión turística de Jaca y de la comarca. De aquel en-
tonces proviene un nuevo topónimo: la Jacelania, que 
abarcaría artificialmente lo hasta entonces denomi-
nado geográficamente Alto Aragón occidental; es 
decir, al Campo de Jaca la Jacelania añadía los altos 
valles pirenaicos, por el norte; las tierras que culmi-
naban en los límites hidrográficos de la cuenca del 
Gallego, el este; las que lo hacían en las sierras exte-
riores, al sur, y finalmente, al oeste, se adentraba en 
la provincia de Zaragoza a través de la depresión 
media, rompiendo con frecuencia la posible estructu-
ra geográfica aglutinadora7. 
La filosofía que empujaba a este proyecto comar-
cal pretendía el desarrollo armónico de un amplio te-
rritorio muy castigado por la emigración, no olvidan-
do la apertura a Europa como lo prueba la creación 
en 1962 del festival folklórico de los Pirineos8. Con el 
tiempo se fue viendo cómo el ámbito rural del preten-
dido proyecto comarcal no se beneficiaba en la 
misma medida que la expansiva Jaca turística, al 
tiempo que restaba protagonismo a la nueva cabece-
ra oriental —Sabiñánigo—, quien ya había perfilado 
su área de influencia y donde germinaba un naciente 
sentimiento de búsqueda de personalidad. 
Así en Sabiñánigo, población del siglo XX, rodea-
da de un espacio arrasado demográficamente, cuyos 
habitantes habían dejado sus pueblos para trabajar 
en la industria de esta localidad, se toma consciencia 
de la falta de historia y de tradición cultural en medio 
de una zona rebosante de todo ello, aunque esquilma-
da por la España del desarrollo. Para cubrir estas ne-
cesidades, nace en 1971 la asociación Amigos de 
1 El primer número de la rcvisla Jacelania se publicó en le-
brero de 1966, y el primer día de la comarca se había celebrado 
en 1962. En 1965 el C1T de Jaca recibe el premio nacional que el 
Ministerio de Información y Turismo destinaba a dichas institu-
ciones. 
" Así, por ejemplo, en 1982 se celebra en Agüero (piedemon-
te meridional de las sierras exteriores) el Día de la Comarca, 
mientras que el XXIII se festeja en los pueblos zaragozanos de 
Arlieda y Mianos. 
1 Este festival se celebra ultemativamenle cada año en Jaca y 
en la villa francesa hermanada de Oloronl-Sainle Marie. 
Serrablo *, amparada moral e intelectualmente en el 
canónigo archivero de la catedral de Huesca don 
Antonio Duran Gudiol, que por aquel entonces estu-
diaba un grupo de iglesias prerrománicas —de estilo 
mozárabe según él, y románico-lombardas según 
otros estudiosos—, que jalonan la orilla izquierda del 
río Gallego10. 
Es este estado de cosas, al comienzo de los años 
setenta, saltaba a la vista que el provecto de la gran 
Jacelania —visto desde la primacía de Jaca— choca-
ba en su zona oriental con la vocación comarcal de 
Sabiñánigo. Este municipio tenía, en 1950, 18,74 knv, 
pasando a tener en sucesivas adhesiones de munici-
pios durante la década de los sesenta 586,82 km: con 
que contó en 1972 al fusionarse con parte del munici-
pio de Laguarla. La despoblación y la emigración de 
os hijos al Sabiñánigo industrial hizo ver con buenos 
ojos a la población envejecida del eje del Gallego las 
ventajas de fusionarse con el municipio sobre el que 
basculaba la vida de la nueva comarca (vid. anexo 
1.9), al tiempo que la asociación Amigos de Serrablo 
dotaba a ésta de un andamiaje personalizador del que 
carecía y del que necesitaba para tener entidad pro-
pia". 
r 
" En el boletín núm. 1 de la asociación, aparecido en sep-
tiembre de 1971, y en su editorial, se leen entre otras intenciones: 
«Lograr una conciencia general hacia un legado histórico que te-
nemos ante nosotros con sólo abrir los ojos al salir del casco ur-
bano de nuestra población, y que, a pesar de ello, raras veces sa-
bemos apreciar». 
10 Antonio DURAN GUDIOL nació en Vich el 21 de diciembre de 
1918. Estudió en el seminario de su ciudad natal y posleriormen-
te en el Colegio Español de Roma. En agosto de Í947 obtuvo por 
oposición la canonjía de archivero de la catedral de Huesca. Su 
labor histórica en el Alio Aragón ha sido y es muy pródiga, carac-
terizada casi siempre por el revisionismo, tendencia que le ha lle-
vado en no pocas ocasiones a enfrcnlamicnlos con visiones tradi-
cionales. Dentro de su bibliografía, y en lo que afecta a Serrablo, 
merece destacan Guía monumental de Serrablo; Arte alloaragonés 
de los siglos X v XI, y De ¡a marca superior de al-Andaltts al reino 
de Aragón; Sobrarbe y Rihaeorza (vid. bibliografía). En 1981 la 
asociación Amigos de Serrablo rindió homenaje a Duran Gudiol 
por el apoyo moral e intelectual prestado desde la fundación de 
ésta, al tiempo que publicaba una miscelánea de esludios en 
honor del historiador (bibliografía). Al año siguiente surgiría la 
polémica que enfrentaba su concepción sobre el origen de las 
iglesias de Serrablo con la que exponían los profesores Esteban, 
Galtier y García GUATAS (vid. XI. 1). 
" Resulla evidente que los topónimos Jacelania v Serrablo 
han sido implantados recientemente de forma artificial en base a 
una necesaria rcvitalización del territorio. En el caso de Serrablo 
el éxito de su implantación se debe a que con él se ha cubierto 
exactamente un naciente territorio comarcal que gravita en casi 
todos los órdenes sobre Sabiñánigo. En la década de los 70 las ac-
tividades de la asociación Amigos de Serrablo y el hallazgo y ex-
plotación de gas en la zona (Gas de Serrablo) han culminado el 
proceso de popularización de dicho topónimo. 
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TERMINO MUNICIPAL DE SABIÑANIGO 
TERMINO MUNICIPAL DE 
SABIÑANIGO. 
Sin embargo, se hacía evidente que en el marco 
de una ordenación del territorio Jaca, Sabiñánigo y 
sus territorios de influencia estaban obligados a com-
plementarse ante la carencia de ciertos servicios, 
entre ellos el sanitario. Es así como en 1976 nace la 
mancomunidad Jaca-Sabiñánigo, entidad que hasta 
el momento presente ha constituido un rotundo fra-
caso, hecho que muchos sectores lamentan, propo-
niendo el apelativo de Viejo Aragón1-' para este amplio 
territorio que todavía necesita articularse comple-
mentariamente. 
En década y media la labor de la asociación cul-
tural Amigos de Serrablo ha sido eficaz y brillante, 
por lo que con toda seguridad se estudiará como hito 
importante en la historia del asociacionismo cultural 
'•' Viejo Aragón hace alusión al territorio que formaba el nú-
cleo fundacional del reino de Aragón ames de dar el sallo recon-
quistador hacia la depresión del Ebro, y cuyo limes oriental, sien-
do aún condado en el siglo X, fue el actual Serrablo a eje del 
Gallego. 
español". La Junta fundacional estaba constituida en 
1971 de alguna manera por miembros de la élite so-
cial y pública de Sabiñánigo, contando la asociación 
en un principio con cien socios. Durante el primer 
lustro de su andadura se fueron perfilando los cam-
pos en los que la entidad iba a desarrollar su trabajo: 
restauración de las iglesias románicas y mozárabes 
del eje del Gallego y rescate del patrimonio etnológi-
co de los pueblos deshabitados. De este periodo mere-
ce la pena destacar la celebración en 1972 del 
Bimilenario de Sabiñánigo, hecho que sirvió para po-
pularizar la idea cultural de Serrablo IJ. 
La segunda y más brillante etapa se inicia en 
1976, año en que Julio Gavín" asume la presidencia y 
en el que se renueva la Junla directiva. Hasta junio de 
1985, en que el Consejo de ministros otorga a la enti-
dad la Medalla de Oro a las Bellas Artes, ercamino re-
corrido es, cuando menos, llamativo, con cerca de un 
millar de socios'*, de los que tan sólo alrededor de 
veinte son activos, se consigue la restauración de 
" Un buen procedimiento para estudiar la breve pero eficaz, 
historia de esta asociación es consullar su revista Serrablo, cuyo 
núm. 1 apareció en septiembre de 1971, y que hasta la actualidad 
ha aparecido trimestralmente. En el núm. 50 (diciembre de 1983) 
se publicó un índice de artículos por materias. 
" El núm. 10 de la revista Serrablo, aparecido en enero de 
1974 y dedicado monográficamente a Sabiñánigo, es un claro 
ejemplo del sentimiento comarcal despenado. 
" Julio GAVIN MOYA, hijo de padre serrablés y madre asturia-
na, nació el 4 de julio de 1927 en El Entrego (Asturias), residien-
do desde 1928 en Sabiñánigo. Persona autodidacta y dinámica, 
ha ejercido la profesión de delineante proyectista en la empresa 
química EIASA. Por su destacada labor cultural, se le impuso en 
1978 la Cruz de Alfonso X el Sabio. Al margen de su valiosísimo e 
insólito papel como dinamizador cultural, merece la pena desta-
car su obra gráfica sobre arquitectura v etnología popular de la 
comarca de Serrablo. Sin ningún tipo (Je reseñas, se puede afir-
mar que gran parte de la obra de Amigos de Serrablo es obra suya. 
'" En marzo de 1987 la asociación contaba con 769 socios, de 
los que 400 (52 %) eran vecinos de Sabiñánigo, lo que demuestra 
la gran incidencia que ésta tiene en la población comarcal (I 
socio cada 20 habitantes). En el Serrablo rural, teniendo en cuen-
ta sus características socioeconómicas, la implantación es acepta-
ble (1/50, con 30 socios). El resto de la provincia de Huesca apor-
taba 89 socios, teniendo gran peso específico los de la capital (57: 
emigración y sectores culturales); los socios de Jaca sólo ascendí-
an a 16, lo que es una prueba más de la disociación existente 
entre las dos cabeceras comarcales del Viejo Aragón. En el resto 
de la región había 126 socios, de los que 118 residían en 
Zaragoza. En Cataluña había 40, la mayoría emigrantes proce-
dentes de la comarca de Serrablo. El resto de España aportaba 
76, de los que 33 vivían en Madrid. Finalmente en Europa residí-
an 9 socios. Mientras que en Serrablo la extracción socioeullural 
del socio es variada, en el exterior prima una media más elevada, 
vinculada en muchos casos a la enseñanza y al mundo de la cul-
tura en general. 
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trece iglesias aírales comprendidas entre los siglos X 
y XII y declaradas conjunto histórico-arlístico de ca-
rácter nacional; la inauguración en 1979 de un 
Museo etnológico, y en 1986 de otro de dibujo y ar-
quitectura popular, así como la publicación de varios 
libros sobre el patrimonio comarcal (vid. bibliogra-
fía). 
1.2. Datos físicos 
El área de Serrablo queda perfectamente delimi-
tada al decir que está constituida por la cuenca hidro-
gráfica del río Gallego comprendida entre las sien-as 
interiores pirenaicas (Telera y Tendencia) y las exte-
riores o Prepirineo (Guara, Monrepós, etc.), es decir, 
se trata de un sector de la depresión media o corre-
dor longitudinal del Pirineo (fot. 1, anexo 1.3). 
Serrablo queda vertebrado por el río Gallego y 
sus afluentes delimitan interfluvios montañosos que 
rebasan los 1.000 m. de altura. En la actualidad el eje 
lluvial alberga a la práctica totalidad de la población 
comarcal, ya que aquéllos se han convertido práctica-
mente con la emigración en un desierto demográfico. 
La comarca ha sido, y lo sigue siendo cada vez 
más, una zona de paso, canalizadora de comunica-
ciones hacia el valle de Tena y hacia Francia, por el 
eje fluvial norte-sur; hacia el Campo de Jaca y 
Navarra o hacia Sobrarbe, por el corredor transversal 
pirenaico, y hacia el valle del Ebro, superando el 
puerto de Monrepós y los distintos pasos que seguía 
el ganado trashumante para atravesar las sierras ex-
teriores'7. Este carácter de «tierra bisagra» ha servido 
a etnólogos de la primera mitad de siglo, como 
Violanl i Simona, para trazar en la línea del Gallego 
la divisoria de un Pirineo bipolar, donde el central era 
mera zona de influencia de los núcleos vasco y cata-
lán". 
Geológicamente las tierras de Serrablo son de 
origen sedimentario, del paleoceno o principios de la 
era terciaria y, por lo tanto, (cársticas . Un recorrido 
geológico norte-sur deja ver las siguientes estructu-
ras: la formación flysch, en el contacto con las sierras 
interiores, de vital importancia para la arquitectura 
'' Enrique SATUÉ, «Hacia tierra baja», revista Serrablo, núm. 
42, Sabiñánigo, 1981, pp. 3-5. 
Ramón VIUI.AW, El Pirineo español, Madrid, 1949, pp. 68-
84. 
" Un buen estudio geológico divulgalivo de la comarca de 
Serrablo lo plasmó Gonzalo PARDO en la revista Serrablo, núm. 8, 
Sabiñánigo, 1973, pp. 6-10. 
Ll Ainielle de la «Lluvia amarilla". Sólo el abandono y la 
luarghmlidad han dado a conocer a algunas 
aldeas pirenaicas. 1977. 
popular de la zona, pues constituyó secularmente un 
filón inagotable para levantar edificios'"; esta estruc-
tura termina lalitudinalmente de forma brusca en los 
puertos de Santa Orosia, cabalgando sobre materiales 
más modernos como son los conglomerados o pudin-
gas, roca ideal para la instalación de pequeñas ermi-
tas y refugios pastoriles. Al sur, la depresión media se 
ve despejada de elevaciones en dos corredores este-
oeste de margas azules (val estrecha y val ancha); lor-
man el eje Yebra-Sabiñánigo-Jaca, soporte geográfico 
fundamental dentro de las romerías de la zona. El 
contacto con las sierras exteriores se produce en re-
lieves en cuesta donde afloran las areniscas entre las 
arcillas. Sobre cualquiera de estas tres estructuras, o 
de los relieves fluvial y glaciar (terrazas, morrenas, 
etc.), se verán levantados los santuarios del estudio 
receptores de romerías. 
Aproximadamente la mitad de los núcleos de 
Serrablo se ubican entre los 800 v los 1.000 m.; un 
15,9 % entre los 600 v 800 m.; eí 23,8 %, entre los 
1.000 y 1.200 m., y finalmente sólo un 12,5 % están 
instalados entre los 1.200 y 1.400 m. (anexo 1.4), sien-
do precisamente estos dos últimos grupos los que han 
sido borrados prácticamente por la emigración, aun-
que existen bastantes excepciones en los otros dos 
grupos, donde las malas comunicaciones y el interés 
del Patrimonio Forestal del Estado propiciaron el 
éxodo (anexo 1.3). 
La climatología de Serrablo se debate entre el 
ámbito del clima oceánico, instalado en el noroeste 
20 GARCKS, GAVIN, SATUÉ. Arquitectura popular de Serrablo, 
Colección de Estudios Altoaragoneses, n." 26,1.E.A., 1988. 
29 
RELIGIOSIDAD POPULAR Y ROMERÍAS EN EL PIRINEO 
Anexo 1.3. 
ÁREAS DE SERRABLO 
(% PUEBLOS ABANDONADOS EN CADA UNA DE ELLAS) 
H ^ l BE HAS DE 10Q0 * 
I * DE HOfl * 1HO M 
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del Viejo Aragón y el mediterráneo en su modalidad, 
continental, arraigado en su mayor parle, es decir, en 
el sector sureste de la gran comarca. El corredor-
transversal Jaca-Sabiñánigo sirve de canal conductor 
de las masas oceánicas, que luego, ya debilitadas 
adiabáticamente, descargarán sobre las márgenes 
montañosas de la izquierda del rio Gallego. El clima 
submediterránco dominante en Serrablo tiene un má-
ximo pluviométrico en primavera y otro menos im-
portante en otoño, momentos claves en el ciclo cerea-
lista. Antaño su desaparición ocasional en años anó-
malos daba lugar a grandes rogativas, principalmente 
en el mes de mayo —crecimiento del cereal— y oca-
sionalmente en octubre —faenas de la siembra—. La 
septentrional tierra de Biescas tampoco se veía libre 
de estas desavenencias climatológicas puesto que la 
influencia atlántica antes de llegar a la zona tropieza 
en barlovento con las sierras interiores de Telera y 
Tendeñera, por lo que el efecto foéhn hace que el aire 
llegue bastante deshidratado. De cualquier forma, el 
macrosantuario de Santa Elena (Biescas) siempre se 
ha visto menos concurrido para estos menesteres que 
los de Santa Orosia (Yebra) y San Urbez (Nocito), 
puesto que a estos dos últimos acudían comunidades 
más sureñas y, por lo tanto, menos acogidas a la ga-
rantía oceánica (vid. V.5)". 
A grandes rasgos, el perfil botánico de la comar-
ca oscila entre losliosques de coniferas —pino silves-
tre esencialmente— con matorral de boj y arizón en 
las zonas que pasan de los 1.200 m., pasando progre-
sivamente por la combinación de pinar y quejigo (ca-
xico), hasta llegar a los bujedos y aliagares de las 
margas de la depresión media, donde se acusa una 
mayor presión antropógena. El boj, junto al roble, era 
el vegetal más requerido ritualmente en la vieja socie-
dad de Serrablo; además cabe señalar que existían 
ritos generalizados que utilizaban otras especies vege-
tales, empleando unas u otras en función de la zona 
geográfica —mavos, ramas protectoras de campos, 
etc.-(vid. VI. 1). 
En resumen, en la sociedad tradicional serrable-
sa la armonía entre lo que el medio proporcionaba y 
las técnicas humanas, tanto materiales como espiri-
tuales, era evidente. Así, por ejemplo, la abundancia 
de lajas del flvsch, el tipo medio de precipitaciones y 
la abundancia de pino y boj se conjugaban dando ne-
cesariamente un modelo estándar de cubierta tanto 
para casas como para ermitas; finalmente, en un 
mundo calizo, el río Gallego con sus cantos rodados 
de granito y bajados desde el Pirineo axial —batolitos 
del valle de Tena— aportaría esa piedra «distinta» 
que presidiría como protector la cubierta y chimene-
as de algunas casas. 
Por otra parte, la correlación entre unidades geo-
gráficas y ámbito de las antiguas romerías de 
Serrablo no ha sido concordante; a grandes rasgos sí 
que coincidía en las romerías locales y polinucleares 
(concurridas por menos de una decena de pueblos), 
pero no en las macrorromerias (Santa Elena, Santa 
Orosia y San Urbez), a donde convergían unidades 
geográficas a veces muy dispares: habitantes de las 
montañas galas e hispanas, montañeses y pobladores 
21 Las precipitaciones anuales en Serrablo oscilan entre las 
del norte —Tierra de Biescas— que giran alrededor de los 1.200 
mm. y las del sur —Guargucra— que no rebasan los 825 mm. 
anuales. 
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del valle del Ebro, montañeses de ribera y de puerto, 
etc. Evidentemente, en las macrorromerías el santo 
aglutinador rompía las estructuras geográficas natu-
rales multiplicando el efecto social de la fiesta. 
1.3. Hechos humanos y económicos 
1.3.1. Evolución histórica 
Con anterioridad al Concilio de Trenlo, y hasta 
que tras él se produjo la generalización de los libros 
parroquiales de registro, poco se puede conocer 
cuantitativamente sobre la economía y demografía de 
Serrablo. La relativa frecuencia con que afloran ente-
rramientos de lajas de losa en los montes y los «pe-
dregales o amontonamientos de piedras, muchas 
veces acompañados de leyendas sobre núcleos amor-
tados (IV.3.3), hace pensar que en el siglo XIV se pro-
duciría un retroceso del habitat disperso con la consi-
guiente aglutinación alrededor de las parroquias", 
abandonándose los promontorios" y quedando redu-
cido el habitat disperso a los mesones y pardinas, que 
hasta la crisis rural del siglo XX ¡alonaran las rutas 
de trashumancia ya camino del valle del Ebro. 
El estudio minucioso de la arquitectura popular 
de la zona demuestra que en la baja Edad Media se 
produce gradualmente el tránsito desde la vivienda 
similar en su estructura a algunos edificios auxiliares 
que han llegado hasta nuestros días (bordas, casetas, 
etc.) hacia la rústica y pequeña casa bloque de dos ni-
veles (agropecuario y humano), sin ningún tipo de 
compartimenlación;j. 
Siguiendo la tónica general, desde mediados del 
siglo XV, incluido todo el siglo XVI y una vez supera-
da la crisis demográfica del siglo XVII la población 
aumenta. Las causas se quieren ver en la mejora de la 
climatología y en su incidencia sobre los rendimien-
tos agrícolas, así como en la disminución de pestes y 
'•' Sobre la regresión del habitat disperso en el Pirineo en el 
.siglo XIV parecen estar de acuerdo los auloa's; así lo recoge S. 
PAI.LARUELO en «Las masadas de Sobrarbe», Temas, núm. 1, IAA, 
1983, pp. 96-103. 
: ' En el habitat de Serrablo que lia llegado hasta el presente 
siglo, sólo Castillo de Guarga y Arto aparecen ubicados en colas 
defensivas; sin embargo existen numerosos indicios de popa-
mientos altomedievales en lugares similares. Así, cerca de 
Ainielle, en la divisoria de aguas entre el Gallego y el Ara. sobre 
un promontorio estratégico estaría simado el núcleo fundacional 
de dicha aldea; aparece cerámica a torno de mala textura y oca-
sionalmente decorada a uñadas. 
-' GARCéS, GAVIS, SATI K, op. cil. 
epidemias. Lo dicho y la evolución posterior se irá re-
flejando en los archivos parroquiales consultados, 
como es el caso de Senegüé-Sorripas (vid. anexo 
1.5)". 
Durante el siglo XVI la falta de correlación entre 
una demografía moderadamente alcista y el estanca-
miento de la producción llevará a una situación de 
«mundo lleno», preludio del recesivo siglo XVII. A lo 
largo de esta centuria la casa, todavía tan próxima en 
sus planteamientos a la borda, comienza a ampliarse 
y a estructurarse tímidamente. 
Todos los archivos parroquiales son unánimes al 
mostrar la profunda regresión que supuso el siglo 
XVII; así, mientras el censo de Senegüé pierde duran-
te toda la centuria un 25 % de su potencial humano, 
el de Yebra en tan sólo 30 años de mediados de siglo, 
se reduce en un 22 %;". Los especialistas parecen po-
nerse de acuerdo en ver al cambio climático iniciado 
en 1580 como uno de los agentes principales inducto-
res de la crisis, que en la zona acarreará abundantes 
pestes y malas cosechas27. En este estado de cosas 
debe entenderse que la inflación religiosa de esta cen-
turia no constituyó sino un mecanismo de compensa-
ción colectiva y de carácter espiritual ante tanta des-
gracia (vid. 1.3.2). 
Si los archivos son unánimes en mostrar la rece-
sión del siglo XVII, también lo son al exponer la tre-
menda expansión del siglo XVIII: mientras que en 
Senegüé la demografía aumenta en un 150 %, en 
Yebra, más castigada al parecer por las epidemias del 
siglo XVII (vid. anexo V-10), el máximo es llevado a la 
segunda mitad del siglo, al tiempo que en su cofradía 
de Santa Orosia se produce una elevada lasa de en-
trantes y aumenta su movimiento económico". 
Esta tendencia será el resultado de una conjuga-
ción de la mejora climática, el aumento de la higiene 
y la revolución cualitativa de la agricultura: a media-
dos de siglo se va introduciendo tímidamente el mulo 
como animal de tiro en sustitución de los bueyes 
—aunque subsistan hasta mediados de la centuria si-
guiente en las casas humildes—, se introducen varie-
dades de trigo más productivas y resistentes a las pla-
; ' Las gráficas extraídas de los archivos parroquiales consul-
tados para este estudio concuerdan con lo indicado por el autor 
en su trabajo «Aspectos de Serrablo entre las edades Moderna y 
Contemporánea», Miscelánea de estudios en honor de don Amonio 
Darán, Sabiñánigo, 1981, pp. 239-254. 
" E. SATUIí, Las romerías de Sania Orosia, Zaragoza, D.G.A., 
1988,11.2.2. 
" G. COLAS, J.A. SALAS, Aragón bajo los Austrias, Zaragoza, 
1977, pp. 56-60. 
!" E. SATUK. op. cil.,111.4.1. 
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Tras la recesión del s. W'll, h expansión de la centuria 
decimooctava amplió las superficies cultivadas. Abamalainienlos 
en Escanín de Sobrepuerta. 1974. 
gas, como el teseta, y se generaliza la plantación de 
patata, maíz, calabaza, broquil y pella. El ganado 
lanar también se vería incrementado, aunque no en 
las elevadas proporciones en que lo hizo a finales del 
siglo XIX:\ 
En conjunto el siglo XVIII supuso la instalación 
holgada de la casa en un mundo autárquico: el cereal, 
las verduras y tubérculos, la vid —mantenida en luga-
res antifuncionales desde la Edad Media—, así como 
las libras vegetales (lino y cáñamo) crearán un espec-
tro que mejorará el nivel de vida, incrementándose la 
potencia de las casas y, por consiguiente, de su núme-
ro de brazos. Esta dinámica forzosamente conllevará 
a la improvisación de nuevos campos robando terre-
no al bosque o al monte, siendo de este siglo y de co-
mienzos del siguiente las abundantes árticas y suertes 
que tanto abundan en la toponomía comarcal. De 
cualquier manera el estudio de los archivos parro-
quiales parece indicar, al menos en Serrablo, que el 
cambio cualitativo de la alimentación no fue tan acu-
sado como se tiende a pensar, produciéndose más 
bien dicha mutación en el plano cuantitativo; así, 
mientras que en 1594 la parroquia de San Vicente 
diezmaba «corderos, lana, queso, trigo, mestura, 
ordio, cibada, tocinos, legumbres y uvas»; en 1777, en 
la de Larrés —casi dos siglos después— substancial-
mente se recogía lo mismo: «trigo, corderos, queso, 
cerdos, cáñamo, lino, judias, visaltos, garbanzos, gui-
jas y habas». 
En este siglo se configuran también los centros 
de artesanía de la comarca, donde a veces, como en el 
caso de Biescas, surge una especialización textil: de 
los 120 telares que Ignacio de Asso dice que poseía la 
comarca de Jaca, 60 se ubicaban en Biescas. El cen-
tro comarcal artesanal se potencia gracias al surgi-
miento tímido de excedentes en la economía de la 
casa, aunque siga el trueque como fórmula primor-
dial en la relación económica1*. 
La profunda mutación de la economía familiar 
durante el siglo XVIII liara que ya no sea suficiente el 
espacio proporcionado por la humilde casa-bloque de 
centurias anteriores: se necesitarán viviendas más 
amplias y el desarrollo agrícola y ganadero exigirá 
nuevas estructuras auxiliares; de la fusión de vivien-
da, yerberos y cuadras, atenazando a un corral o 
patio central, surgirá la casa-palio. El estudio de la 
arquitectura popular de Serrablo delata que a finales 
del primer tercio de siglo, y en la zona septentrional, 
se produjo un fuerte impulso económico evidenciado 
por el gran número de casas-patio que se levantan en 
la zona entre 1730 y 1740. El Serrablo meridional, 
más depauperado, no vería realizada su renovación 
arquitectónica hasta la siguiente centuria". 
En el siglo XIX, la profunda expansión económi-
ca y demográfica alcanzada en la centuria anterior se 
verá paralizada; las guerras de la Independencia y 
carlistas, las epidemias coléricas y un estancamiento 
cualitativo de la producción rural, no concordante 
con el incremento humano del siglo XVIII, harán 
que, por ejemplo, en Senegüé la población disminuya 
durante la centuria en un tercio, mientras que en 
Yebra, desde mediados del siglo XVIII a mediados del 
siglo XIX, lo haga en un 27 %. 
Durante la guerra de la Independencia, al mar-
gen de la contribución humana, hay que resaltar la 
presión económica con que los invasores atenazan al 
corregimiento jacetano, interesándose de forma espe-
cial por su lana y su ganado'-'. En este sentido no re-
sulta extraño que los feligreses de parroquias como la 
de Yebra se vean abocados a deshacerse de algunas 
alhajas de plata para evitar represalias, o que, años 
después, el dance en honor a Santa Orosia de dicha 
*" Analizando los diezmos con que a mediados del siglo XVIII 
contribuían los vecinos de Oial, pueblo montañoso de 8 fuegos, 
se deduce que cada vecino contaba con un promedio de 12 cabe-
zas de ganado lanar, mientras que a comienzos del siglo XX cada 
casa contaba una media de 250. 
" GARCKS, GAVIN, SATUé, Artesanía de Serrablo. Sabiñánigo, 
1983. 
" GARCKS, GAVIN, SATUé, Arquitectura popular de Serrablo. 
1L:A, 1988. 
'•' José GARCéS y Enrique SATUé, «Jaca, 1811: •requisición de 
subsistencias», revista Jacetania. núm. 107, 1983, pp. 16-19. 
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localidad recoja una profunda xenofobia hacia el 
francés (vid. XI.1.1.3 y XII.1.4.6). Tras la contienda el 
bandolerismo residual mantendrá de alguna manera 
la inestabilidad social"; así, y de esta manera, se enla-
zará con el ir y venir de los bandos carlistas por los 
valles, hecho del que no sólo guardan memoria los 
archivos sino también la tradición popular, que refie-
re obsesivamente los apuros de los antepasados para 
esconder las reservas alimenticias al paso de aqué-
llos. 
La caída espectacular de la demografía del siglo 
XIX en algunas poblaciones scrrablcsas se deberá a 
los sucesivos azotes de cólera, el primero en 1835, del 
que se sabe que el 3 de febrero y en Jaca se sacaba 
por la ciudad la reliquia de Santa Orosia en acción de 
gracias por haber dado fin la epidemia". Tras los bro-
tes de 1853, 59 y 60, el más terrible fue el de 1885, a 
causa del que murieron en Aragón 21.723 personas", 
y del que el padre Léante da cuenta en la diócesis de 
Jaca (vid. II.2.1). Estas pestes tendrían un caldo de 
cultivo ideal en una sociedad en la que, como dicen 
los pirenistas a finales de siglo, era frecuente todavía 
la escasez y baja calidad de los alimentos, así como la 
falta de higiene1". 
El estudio de las pliegas que recibían al casarse 
las mujeres de esta comarca durante el siglo XIX, 
constituye un buen resorte para comprobar la limita-
ción económica de la casa y la precaria higiene en la 
que se desenvolvían todavía sus miembros; así es fre-
cuente que se donen prendas «andadas o a medio lle-
var», que las servilletas y manteles aparezcan muv 
ocasionalmente y que hasta el siglo XX no aparezca 
en dichos documentos la toalla". 
" ADJ, carpeta núm. 84, «Asuntos varios, arciprestazgo de 
Biescas», en ella se refiere cómo en 1839 el cura de Ipiés y su ca-
sera son asaltados por 6 bandoleros, quienes les obligan a dar 
todo el dinero y joyas. 
" D. BUESA, Jaca, 1.000 años de historia, Zaragoza, 1982, 
cap. V. 
" Elov FERNANDEZ CLEMENTE, Aragón contemporáneo (1833-
1936), Madrid, 1975, p. 6. 
" E. SATUE, «Los pirenistas v Scrrablo», revista Serrablo, 
núm. 38, Sabiñánigo, 1980, pp. 14-17. En 1880 E. Wallon se hos-
peda en casa de José Belío (Larrés) y dice: «Nada [alta en esta 
casa, una de las más ricas del pueblo. La cena es excelente y 
cuantiosa —cosa poco común en España—, la vajilla y la ropa 
blanca son de una limpieza irreprochable...». El 24 de mayo de 
1885 el conde de Saint Saud es despedido por los miembros de la 
solariega casa de los Vlllacampa (Laguarta) con la intención de 
profundizar hacia Sobrarbe; escribe: «A partir de hoy, el ser hués-
ped será menos agradable: camas llenas de chinches y mesas es-
casamente servidas». 
,: E. SATUé, «La pliega de nuestras abuelas», revista Serrablo, 
núm. 41, Sabiñánigo, 1981, pp. 3-5. 
Otro dato que perfila el nivel socioeconómico de 
los habitantes de Serrablo durante el siglo XIX es la 
frecuencia con que se firman documentos con la 
señal de la cruz por no saber firmar. Al parecer la Ley 
Moyano de 1857 tardaría en llegar a estas montañas. 
A finales de siglo se inicia una nueva y postrera 
recuperación económica en la sociedad tradicional de 
Serrablo, con un incremento sustancioso de la caba-
na y un engranaje perfecto entre los miembros de la 
casa, que en la época invernal o inactiva no dudarán 
en dejar el hogar familiar para servir en otras casas, 
marchar a trabajar al Midi francés o bajar con el ga-
nado trashumante a la Tierra baja. 
La autarquía de la casa y de la aldea sólo sería 
rota por el trajín de los arrieros, que creaba una 
tenue osmosis comercial con la Tierra baja", los tio-
nes o hermanos no herederos, en sus migraciones go-
londrina al Pirineo francés1'' y la asistencia a las ferias 
comarcales de Jaca, Biescas, Broto, Fiscal y Huesca*. 
En la segunda mitad de la centuria se produce la 
renovación arquitectónica de Serrablo meridional, 
tradicionalmente más limitado económicamente. En 
este período el papel cultural y económico que ejerce 
el Pirineo francés sobre sus montañas españolas limí-
trofes es muy importante, pues al margen de las mi-
graciones temporales que recibe desde éstas, su ar-
Suitectura bearnesa invade todo el valle de Tena e in-
uencia a la casa de Serrablo (41). Curiosamente la 
orientación de las relaciones humanas y económicas 
han cambiado de signo: hasta la guerra de la 
Independencia y en especial tras la Revolución fran-
cesa, son innumerables los humildes personajes galos 
que recorren las montañas españolas ganándose la 
vida en labores que encubren a la mendicidad (vid. 
XII. 1.4.6). 
• E. SATUé, «Arrieros de Naval», Serrablo, n." 37, Sabiñánigo, 
1980, pp. 15-17. 
• E. SATUé, «Esquillas de Nay», Revista Serrablo, núm. 48, 
1983, pp. 12-13. Los liones traían en contrabando, a finales del 
XIX y comienzos del XX, a su regreso de Francia esquilas fabri-
cadas en Nay o relojes de pared hechos en Tarbes, Pau u Oloron. 
• Las ferias medievales de Jaca eran tres: una para la Santa 
Cruz de mayo, y las otras dos en junio y septiembre; sin embargo, 
el volumen de la producción agrícola hizo que en la Edad 
Moderna todas se aglutinasen en la de San Lucas —del 18 al 20 
de octubre—, ya finalizadas las cosechas y antes de la partida 
hacia Tierra baja. La feria de Broto era el 24 de septiembre; las de 
Biescas, el 12 de septiembre y el 18 de noviembre; la de Fiscal, el 
11 de septiembre, y la de Huesca, especializada en caballerías, el 
día de San Andrés (30 de noviembre). 
41 GARCÉS, GAVIK, SATUé, Arquitectura popular de Serrablo, IL3 
y III.2.5. 
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En el primer cuarto del siglo XX, la coyuntura fa-
vorable para loda la Península se deja sentir en estas 
montañas, alcanzando especial desarrollo la cabana 
lanar, que en dos siglos se ha visto multiplicada por 
diez41. Sin embargo, entre 1915 y 1918 llega a la co-
marca el germen que en menos de medio siglo des-
mantelará a la sociedad tradicional: la industrializa-
ción (vid. 1.4). 
Los romances que la tradición popular ha guar-
dado hasta la actualidad, son un buen vehículo 
aproximalivo a la realidad socioeconómica que exis-
tía en los pueblos de Serrablo a finales del siglo XIX y 
comienzos del XX. Anónimos, y compuestos general-
mente para recitarlos en las fiestas, se acogen a tres 
modalidades: los compuestos por versos pareados, 
que de forma satírica, pero realista, dan un rápido re-
paso casa por casa a todo un pueblo"; aquellos que 
ironizan sobre un aspecto concreto de un lugar —la 
pobreza en el caso de Ainielle44—, o aquellos que de 
forma encadenada recogen verso a verso los apodos 
de los pueblos de una unidad geográfica natural: 
Sobrepuerto, Guarguera, etc.45, apodos que en la ma-
yoría de los casos exponen real o satíricamente la 
condición económica principal del núcleo. 
" E. SATLK, «Aspectos de Serrablo entre las edades Moderna 
y Contemporánea», en Miscelánea de estudios en honor de don 
Antonio Duran Gudiol, Sabiñánigo, 1981. 
41 En el trabajo citado de GARCéS, GAVIN y SATUÉ, Arquitectura 
popular de Serrablo, 11.1.2, aparece un romance de este tipo sobre 
Fablo. Otro ejemplo, este inédito, sobre Ainielle señala: «En casa 
o Rufo encuban vino / y pasan con o tufo. I En casa Ambrosio / 
poco trigo en o iruexo. / En casa d'o Bolero / poca chulla en o sa-
ladero. / En casa Juan Antonio / se los llevan los demonios. / En 
casa Juan / le cascan a o can. / En casa Franco / se avientan os 
bancos. / En casa Pardo / tienen un diablo». 
" E. SATLí-, «Ainielle, historia de un pueblo sembles abando-
nado», revista Serrablo, núms. 59-60, Sabiñánigo, 1986. 
" En Romances populares del Alto Aragón, de alumnos de FP 
del Instituto de Sabiñánigo, 1984, pp. 12-17, aparecen dos roman-
ces de este tipo en los que se recorre pueblo por pueblo los moles 
de Serrablo meridional y del valle de Tena. Los de la primera 
zona y que hacen alusión a características socioeconómicas 
—real o irónicamente— son: ganaderos, en Villobas; ¡leluires, en 
Arlosilla; escopeteros, en Villacampa; joratagitevos, en Béseos; 
campaneros, en Secorún; caldereros, en Solanilla; matalobos, en 
fAomepós; ¡jelapollos, en Mesón Nuevo, y caracoleros, en Nocito. 
Extraídos de encuestas realizadas por el resto de Serrablo: come-
quesos, en Escarlín; carboneros, en Berbusa; pelaires, en Bicscas; 
pellejeros, en Javienelatre; conejeros, en Lasaosa; patateros, en 
Olivan; coleros, en Oros Alto; esquilleros, en Pardinilla; pelaires, en 
Sobas; peceros, en Yesero; servilleta blanca y poco pan, en San 
Julián: mesturosos, en Susín; (arineleros, en Senegüé y Sonipas; 
gabarderos, en Sardas, y felequeros, en Ainielle. 
1.3.2. El siglo XVII y la estructuración de las 
romerías de la comarca 
Al hablar de la religiosidad popular, y de las ro-
merías en particular, forzosamente se debe hacer un 
alto para analizar el siglo XVII. En esta centuria cala-
mitosa, de la que bipolar y complementariamente 
brotará un enfervorizamiento religioso y a la vez una 
inllación supersticiosa, las romerías y toda la religio-
sidad popular envolvente acabarán de constituirse 
para llegar hasta el desmanlelamiento de la sociedad 
rural en el siglo XX. 
El siglo XVII es una centuria de recesión. El 
techo demográfico en Aragón se alcanza entre 1601 y 
1605 —antes de la expulsión de los moriscos—. Cada 
día más, se busca la explicación a esta recesión en la 
resultante de combinar la situación de mundo lleno, 
generada en el siglo XVI, con el cambio climatológico 
que empezó sobre 1580 y que se ha dado en llamar la 
Pequeña edad glacial'4'. Esta hostilidad obsesiva del 
medio natural se plasmará esencialmente en sequías, 
plagas y pestes. La conjugación en el ciclo anual de 
frío y sequías tal vez se pueda explicar por el desliza-
miento general de los centros de acción atmosféricos 
hacia el Sur, con lo que el anticiclón de las Azores no 
permitiría la llegada de frentes lluviosos en primavera 
y en otoño —momentos claves en el ciclo agrícola—, 
mientras que en invierno se darían prolongadas situa-
ciones del Norte. 
Al observar las fechas que a lo largo del estudio, 
desde el siglo XVI al XX, encarnan desgracias natura-
les, salta a la vista que un 40 % de ellas acontecen en 
el siglo XVII, hecho que refuerza lo dicho sobre la 
hostilidad de la centuria (vid. anexo V-10). 
En general, los periodos calamitosos señalados 
por los historiadores para Aragón47 coinciden con los 
que aparecen en el trabajo para Serrablo y Campo de 
Jaca, ya que observando el ámbito geográfico de las 
gentes que acudían a las veneraciones se hace notoria 
la generalidad del fenómeno: afectaba a las Cinco 
Villas, Pirineo francés, Somonlano, Valle del Ebro, 
etc. Sin embargo, en estas montañas, al margen de 
las sequías y malas cosechas del primer tercio de 
siglo, cabe resaltar dos hechos: el primero fue la lle-
gada durante el año 1654 de la peste bubónica, que, 
procedente de Argel, había brotado en Valencia en 
1647; su llegada se reflejará rápidamente en las gráfi-
cas demográficas (vid. Senegüé. Anexo 1.5); el segun-
" G. COLAS y J. A. SALAS, op. cit„ pp. 45-60. 
, : G. Cows y J. A. SAUS, op. cil., pp. 53-60. 
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Anexo 1.5. 
EVOLUCIÓN DEMOGRÁFICA DE SENEGUE Y 
SORRIPAS (1495-1981) 
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do hecho dcstacable dentro del contexto aragonés es 
la especial hostilidad en la montaña de la década de 
los ochenta, donde pestes, sequías y plagas se aunan, 
siendo significativa la dureza del año 1680 y la plaga 
de langosta de 1687, que han recogido incluso las ins-
cripciones en la arquitectura popular de la comarca 
(vid. anexo V. 10). 
La situación recesiva se verá plasmada también 
en el panorama arquitectónico, en el que la casa-blo-
que simple será elemento suficiente ante el estanca-
miento económico". A pesar de todo, lo cierto es que 
la recesión no afectó por igual a todos los montañe-
ses: algunas familias infanzonas construyen edificios 
costosos, será el caso de las viviendas-fortaleza de 
Gillué, Yéspola, etc., o las casas con grandes salas de 
suelos fabricados a base de cantos rodados (casa 
lsábal de Larrede, etc.). La arquitectura popular del 
siglo XVII también reflejará el fervor religioso del 
momento; prueba de ello serán las cruces que de 
forma casi generalizada rematarán los retardatarios 
arcos conopiales. 
El catastrofismo del siglo creará un sentimiento 
de impotencia, que los rígidos cauces postconciliares 
de la Iglesia no podrán canalizar en su totalidad, sur-
giendo así lo que algunos autores han dado en llamar 
inflación supersticiosa. 
El incremento del fervor religioso conllevará una 
intensificación de la inversión popular, directa o indi-
rectamente, en ermitas, retablos, jocalías, etc.; acción 
que, dadas las características del siglo, verá realzado 
su sentido penitencial. 
En el orden estrictamente religioso, el siglo XVII 
reportará: 1) La constitución y fijación de romerías, 
resultado de votos hechos a la virgen o a los sanios 
para que librasen a una comunidad de una desgracia 
natural (votos de Layes, Santa Orosia, etc.), determi-
nando además los pueblos acogidos. 2) La configura-
ción de las áreas que iban a gravitar sobre un santua-
rio en el momento de hacer rogativas para pedir 
agua, fijación de rituales e itinerarios (romeros de 
Albclla, etc.). 3) El reparto definitivo hasta el desman-
telamiento de la sociedad tradicional del mapa rome-
ro de la comarca en torno a los santuarios. 4) El aca-
bado del perfil hagiográfico popular de los titulares 
de los centros romeros. 5) La potenciación de las co-
fradías, su renovación de estatutos y la generalización 
de la del Rosario. 6) La configuración de gran parte 
del articulado estatutario de las organizaciones rome-
ras (romeros del Campo de Jaca, etc.). 7) La erección 
de un buen número de ermitas, construcción de reta-
blos, renovación de cruces parroquiales y otras jocalí-
as. 8) La elaboración de vidas de santos, novenarios y 
gozos vinculados a las romerías. Y, finalmente, 9) la 
constitución casi definitiva del dance como elemento 
religioso y festivo incluido en éstas. 
Como se ve, el siglo XVII dejará prácticamente 
trazadas las pautas religiosas por las que hasta el 
siglo actual se regirán Tas romerías; sin embargo 
habrá que esperar a la expansión económica del siglo 
XVIII para que éstas dejen de tener en exclusividad 
un carácter trágico-religioso para convertirse además 
en lúdicas y catalizadoras de lo social y de lo econó-
mico. 
Respecto a la inflación supersticiosa (vid. 
II.2.3.)4", cabe pensar que surge en base a los efectos 
psíquicos producidos por el catastrofismo del siglo 
por un lado, y a la rigidez de la iglesia poslrentina, in-
capaz de catalizar el substrato pagano que siempre 
envuelve a la religiosidad popular, por otro. El fenó-
meno se pronuncia a dos niveles: de forma generali-
zada c inmerso en la vida cotidiana en uno, y en otro, 
más extremo, con ubicación geográfica concreta, en 
el conocido foco del valle de Tena, estudiado en su 
tesis doctoral por Ángel Cari1". 
" GARCKS, GAVIS, SATUK, Arquitectura popular de Serrablo. 
III.2.2. 
" E. S.vruu, Las romerías de Santa Orosia, til.3.3. 
'" Ángel CARI LACRUZ, «La brujería en el Alio Aragón en la pri-
mera milad del siglo XVII», Brtijoloeia. Congreso de Sansebastitin. 
Ponencias y comunicaciones, Madrid, 1975, pp. 37-52. 
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No parece arriesgado otorgar cierta relación 
entre las fechas del fenómeno brujesco del valle de 
Tena (1637-1643) por un lado el que la mayoría de los 
encausados fuesen mujeres por otro y, finalmente, las 
desastrosas cosechas del primer tercio de la centuria: 
la miseria agudizaría la jerarquización y opresión que 
la institución de la casa otorgaba a sus miembros, es-
pecialmente a las mujeres englobadas en el tionaje 
(vid. 1.3.3.); de allí el que un gran sector femenino 
3ue alcanzó la madurez en aquellas décadas prece-entes a mediados de siglo acusasen especialmente 
carencias físicas y desajustes psíquicos5'. 
En la vida cotidiana del siglo XVII solía ser co-
rriente la búsqueda por la colectividad de personas 
del grupo sobre las que descargar y sublimar las ten-
siones que creaba la experiencia vital del momento, 
fenómeno que contaba con la aquiescencia de la 
Iglesia, que así pretendía difuminar su impotencia 
para controlar los continuos azotes de la naturaleza; 
este será el caso de una familia serrablesa de Ipiés, 
acusada de brujería y perseguida fatalmente por la 
histeria colectiva del pueblo en el año 1645". 
Por otra paite la centuria decimoséptima, con su 
superávit demencial, institucionalizó la asistencia de 
los endemoniados a los santuarios para evitar su po-
sesión —en realidad, enfermedad psico-lísica—. De 
este siglo proviene también la configuración del ám-
bito geográfico con que los endemoniados acudían a 
los santuarios de Scrrablo. 
1.3.3. Relaciones humanas y modelo social 
en el Serrablo tradicional 
Efectuando un estudio sobre el fogaje de 
Serrablo y su variación entre los siglos XV y XIX, el 
incremento de fuegos sobre los 416 analizados es de 
76, lo que supone que la lasa de crecimiento a lo 
largo de este vasto periodo lúe de un 18 %, lo que da 
pie para hablar de estabilidad". 
La comparación de la evolución demográfica de 
la comarca a lo largo de estos siglos con la estabilidad 
" A la hora de enjuiciar la superstición-brujería-desajustes 
psicofísicos en el valle de Tena, habrá que tener presente la endo-
gamia mantenida en la zona hasta el siglo XX, y el hipertiroidis-
mo y sus secuelas psíquicas, pues la cabecera del valle es graníti-
ca y por lo tanto deficitaria en yodo. 
• Ángel GARI, «Brujería en Scrrablo», Miscelánea de estudios 
en honor de don Amonio Duran Gudiol, Sabiñánigo, 1981, pp. 
143-154. 
" E. SATUK, «Aspectos de Serrablo entre las edades Moderna 
y Contemporánea», op. cit. 
Ui Casa, elemento medular de la sociedad pirenaica, constituía en 
buena lógica el primer eslabón a proteger. F.spantabrujas 
cruciforme en Casa Ijirdiés de Ñocilo. 1980. 
de los fuegos evidencia que el cambio se produjo más 
en el número de los miembros de los hogares que en 
el de éstos mismos. Dicha estabilidad hay que enten-
derla a la luz de la institución de la casa, que con su 
sistema de heredero único constituía un método ne-
cesario para un medio minifundista y hostil. 
El motor jerárquico de la casa lo constituía el he-
redero o primogénito, siendo el conjunto de herma-
nos no herederos o tiones su base mecánica de la que 
no podía prescindir. 
El tionaje brindaba a la casa una fuente de obra 
barata; por eso, el día en que la industrialización 
llegó a las montañas, el tión se emancipó del sistema, 
y aquélla y, por consiguiente, la sociedad rural de la 
montaña se desmoronaron. 
Para los miembros de la casa, ésta era un ente 
casi místico al que había que dar siempre lo mejor de 
uno mismo. La relación del tionaje con ella no era de 
sumisión apática: el tión, aun en un contexto jerár-
quico, podía desarrollar cierta autonomía y en mu-
chos casos mostraba por la hacienda igual o mayor 
interés que su hermano heredero, consciente de la ne-
cesidad del sistema establecido por sus antepasados. 
La consideración de la sociedad montañesa hacia la 
casa era tan grande que se llegaba a anular el nombre 
de sus miembros, sustituyéndolo por el de ésta; así, 
por ejemplo, se hablaba de «Ferrer de Escartín» si se 
trataba de cualquier miembro de casa Ferrar del pue-
blo de Escartín. 
El sistema de la casa era un sistema conservador, 
preocupado ante todo por su supervivencia, de pautas 
rígidas y, por lo tanto, inmovilisla. Estas característi-
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cas llevadas al campo de la artesanía^, de la arquitec-
tura o incluso del sentimiento religioso explicarán la 
pervivencia de generación en generación de formas 
de hacer, símbolos decorativos o rituales religiosos 
anacrónicos, de raíz tan profunda que perdurarán 
parcialmente, tras el éxodo del siglo XX, en la emi-
gración. 
Dentro de este contexto habrá que destacar al 
mundo pastoril, sector de vida marginal nutrido por 
el tionaje y donde la jerarquización poseía un caldo 
de cultivo ideal para adquirir eran relieve. La figura 
humana del pastor y el mundo pastoril en general 
aportaron gran cantidad de esquemas a la religiosi-
dad popular de la zona: vidas de santos, pastoradas 
en los dances romeros, etc. (vid. IV.3, IX y XI. 1.4). 
Un factor que hace comprender la dinámica de la 
casa y, por lo tanto, de las manifestaciones de la vida 
de la sociedad tradicional de Serrablo, era el concep-
to de tiempo que tenían sus miembros". Las activida-
des de la familia iban acompañadas de cierta mística 
social: era lo que se denominaba puntillo o actuar a 
conciencia para «hacer casa»; sobre el trabajo se ver-
tía una corriente de afecto y trascendencia de la que 
carece el trabajo asalariado actual —la paz social de 
las industrias de Sabiñánigo tienen bastante que ver 
con el origen sociocultural montañés de sus trabaja-
dores (vid. 1.4.3)—; la concepción del tiempo no era 
fatalista, agobiante e irreversible como la actual, pues 
ésta era cíclica5'. 
El número de miembros de la casa ha oscilado 
en función de la dinámica socioeconómica del mo-
mento. Como ejemplo, elaborando los censos que da 
Madoz a mediados del siglo XIX, y en época de rece-
sión, el valle del Guarga poseía 6,4 miembros por 
casa; el de Basa, 6,3, y el eje del Gallego, 6,4. Lo que 
sí que parecía hacerse norma era la relación que se 
daba entre las zonas agropecuarias, con fuerte peso 
específico de la ganadería, y el número de miembros 
de la casa; de esta forma las cabeceras de los valles y 
las montañas septentrionales de Serrablo alcanzarían 
las cifras más elevadas". 
La compleja interrelación de los miembros de la 
" El arte popular, en general, es un arle retardatario y fosili-
zante respecto a las influencias que recibe; dentro de él, el de los 
sectores más marginales, como el de los pastores, acusa estas ca-
racterísticas de forma especial (vid. Artesanía popular de Serrablo, 
de GARCHS, GAVIN y SATIé, Sabiñánigo, 1983). 
* Garcés, Gavín y Satué, op. cit., p. 34. 
•* Josefina ROMA, El carnaval en Aragón, Zaragoza, 1980, pp. 
27-42. 
v José M:' GARCíA RUIZ, Modos de vida y niveles de renta en el 
prepirineo del Alto Aragón occidental. Jaca, 1976, p. 31. 
casa sólo era posible desde una profunda aceptación 
e interiorización por su parle del modelo establecido, 
reforzada en una sociedad autárquica y cenada que 
no mostraba ni ofrecía alternativas. 
La mujer del heredero —la choven— no estaba 
subordinada al marido, ni institucionalmente 
—Derecho aragonés— ni en la vida ordinaria, actitud 
debida en gran parte a la confianza mutua que exigía 
el trabajo en el hostil medio de montaña, en el que 
ésta desarrollaba una labor mucho más compleja y 
difícil que aquél, pues combinaba los trabajos domés-
ticos con la ayuda en las labores agropecuarias; la pa-
ridad de la pareja en el mundo de la casa quedaba 
testificada por numerosos rituales recogidos e incluso 
por las leyendas fundacionales de las viviendas", así 
como en el simbolismo jerárquico de la dueña que 
reiteradamente se encarnaba en la meca de hilar que 
encabezaba la pliega de su casamiento". 
La situación de la hermana del heredero que per-
manecía vinculada a la casa por no haber contraído 
matrimonio era distinta y, a veces, se le relegaba físi-
camente durante las comidas. En resumen, la relativa 
paridad de sexos en la cúspide familiar no se extendía 
al tionaje, donde los varones poseían cierto estatus y 
relevancia; la mujer perteneciente a este estrato de la 
casa constituiría un buen filón aportador de desequi-
librios psíquicos y por lo tanto de endemoniadas (vid. 
II.2.3). 
El tión solía estar bastante considerado y cuida-
do, incluso por la choven (mujer del primogénito), 
" En el ritual del Tizón de Navidad recogido en Sobrepuerta, 
el amo y la dueña de la casa se sitúan a un mismo nivel: «Buen 
tizón / buen varón / buena casa / buena brasa / Dios mantenga I al 
amo y a la dueña / de esta casa / (...) (vid. VI.4); E. SATUE, «Sobre 
relaciones familiares en Serrablo» Revista Serrablo, núm. 20, 
Sabiñánigo, 1976. pp. 12-14. En el dique de una balsa de Cerésola 
existe una placa que señala: «Esta balsa la hizo hacer Lorenzo 
Grasa Castán y María Martínez Labarta año de 1907»; en la cam-
pana de un hogar de Lárrede se lee: «María Ara año 1822. Juan 
Pablo López»; en una placa de fachada en Orús se lee: «Se izo por 
orden de Don Clemente Allué v Doña Josefa Zamora año de 
1885»; etc. 
" La costumbre de que la rueca encabezase las pliegas, tam-
bién la recoge Kriíger para los Alpes y Bajo Rhin. La rueca vincu-
lada al simbolismo de la casa, a la progresión económica de ésta, 
y al papel jerárquico de la dueña, queda recogido popularmente 
en Serrablo: «fila, fila y ferás casa». Un ejemplar de rueca proce-
dente de Ligücrre de Ara sintetiza dicho simbolismo; decorada 
esquemáticamente con zig-zags, motivos religiosos y matriarcales 
excisos, se puede leer: «Petra Santularia. 6 de Julio. Año 1918»; 
rematada por una esfera urdida con raices fagotista hórrida para 
sujetar el cáñamo, en su interior contiene piedrecilas que hacían 
de cascabillo para producir ruido ahuyentado!', que en manos de 
la dueña velaría por la fertilidad de la casa. 
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quien era consciente de su función. Tras cada cosecha 
solían recibir una cantidad de trigo que ellos guarda-
ban cuidadosamente en arcas de madera —truexos— 
para luego, cuando se agotaba en otras casas el cereal 
—cuando llegaba «Pedro por las casas»—, hacer prés-
tamos a vecinos necesitados, con un interés de dos al-
mudes por fanega (1/6); este trigo, junto a las ovejas 
que recibía del padre antes de morir —la siñal—, 
constituía el capital o cabal del tión, que a la postre 
engrosaría los bienes de la casa"'. Cuando en el siglo 
XX la montaña se fue acullurando influenciada por el 
mundo industrial y aquélla comenzó a resquebrajarse 
preludiando el éxodo definitivo, el tión que no se 
había emancipado a través de la industria pasó a ser 
una carga ante un futuro incierto en la urbe; de allí 
que el elevado índice de suicidios entre éstos y duran-
te los años 50 y 60 encuentran aquí explicación61. 
Las capitulaciones matrimoniales constituyen un 
buen instrumento para analizar la relación jurídica, 
aunque no afectiva, de los miembros de la casa. 
Algunos documentos de este tipo y del siglo XVIII es-
tudiados insisten en que los abuelos se reservan el 
«ser señores mayores y usufructuadores», que el 
nuevo matrimonio debería velar por los hermanos no 
herederos, bien manteniéndolos «sanos y enfermos y 
de todo lo necesario a la vida según poder de la casa » 
—en el caso de que permaneciesen en ella—, o bien, 
si querían emanciparse, dotándolos «a caudal aparte» 
con una cantidad monetaria. Estos documentos pre-
vén también la defunción de la esposa, en cuyo caso, 
sus familiares retirarían lo aportado al matrimonio 
en un plazo establecido, así como la situación de viu-
dedad de uno de los abuelos —trato y alimentación-
inspeccionada por un sacerdote". 
La condición cenada de la sociedad pirenaica se 
ha magnificado bastante y, aunque existente, debe ser 
situada en su lugar; si económicamente poseía una 
autarquía notoria, las relaciones humanas de las 
áreas y valles tenían una proyección interna y otra ex-
terna longitudinal (migración temporal a Francia, 
trashumancia al valle del Ebro), acompañadas siem-
pre de un trasiego de mercancías. En el caso de 
Serrablo, su condición geográfica canalizadora de co-
municaciones agudizaría el hecho, no siendo extraño 
el que algunas familias ganaderas buscasen su cho-
ven durante los inviernos en las zonas a las que secu-
larmente trashumaban los ganados de la casa. Sin 
embargo, este aspecto no dejaba de ser anecdótico, 
primando el pragmatismo del montañés, que veía, 
como señala el refranero, una aventura contraer ma-
trimonio con mujer de tierra lejana"1. Si se analiza el 
radio de procedencia geográfica de las mujeres de la 
última generación que acudieron como chóvenes a la 
zona de Sobrepuerto (sector noreste del Serrablo ac-
tual), se comprueba que su origen coincide más con 
áreas a través de las cuales se proyectaba dicha zona 
(rutas trashumantes, comerciales, etc.) que con los 
pueblos de ella; reduciéndose las relaciones matrimo-
niales, salvo excepciones de la tierra baja, a un radio 
de 30 km.61. 
La autonomía de la casa era superada en lo labo-
ral por los trabajos comunitarios —«ir de conce-
llo»—, y a ellos ésta contribuía en la proporción que 
suponía la hacienda (número de campos, de ovejas, 
etc.) en unos casos, o por el simple turno rotatorio o 
redolín (actividades religiosas, molienda, etc.) en 
otros. La intensidad del sentimiento colectivo era di-
verso y estaba condicionado por razones históricas 
(tipos de tenencia que gravitaron sobre el pueblo, 
arraigo de cofradías religiosas, etc.), por la participa-
ción o no en mancomunidades ganaderas (pueblos de 
Sobrepuerto en la del valle de Broto), o por la simple 
influencia del medio físico sobre la actividad humana 
(solía haber más cohexión en los pueblos humildes, 
limitados por el medio y donde los largos inviernos 
fomentaban la sociabilidad lúdica)s\ 
En el terreno social y económico las interrelacio-
nes personales se desarrollaban a través de las fiestas, 
romerías, cofradías supralocales v ferias; no faltando 
la aportación de intermediarios de oficio ambulante: 
sastres, arrieros, músicos, etc. En este terreno las fe-
rias de Biescas para la Sanmigalada constituían un 
lugar de encuentro comarcal paralelo al comienzo de 
un nuevo ciclo, donde los tiones ofrecían su mano de 
obra como sirvientes o pastores para bajar a Tierra 
baja, para que así, de esta forma, pudiesen seguir 
ro E. SATUé, «Sobre relaciones familiares en Serrablo» Revista 
Serrablo, núm. 20, 1976, pp. 12-14. 
" Oíros ¡iones se negaron a emigrar con la casa hacia la ciu-
dad, manteniéndose aislados y bajo una autarquía feroz en núcle-
os abandonados hasta la actualidad. Otro sector del úonaje ina-
daptado, roto ya el esquema de roles de la casa, fue a engrosar 
asilos. 
" E. SATUé, «Aspectos de Serrablo entre las edades Moderna 
y Contemporánea», op. cit., pp. 249-251. 
" «El que lejos va a casar, o va engañau o va a engañar», en 
E. SATUK. «Mocito, valle del agua» Revista Serrablo, núm. 52-53, 
Sabiñánigo, 1984. 
M E. SATUé, «Sobrepuerto: techo de Serrablo». Argensola. 
Huesca, 1979, pp. 354-355. 
" E. SATUé, «Sobrepuerto y el determinismo físico», Revista 
Narria, Madrid, 1977, pp. 6-7. 
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«haciendo casa» en una época en la que los brazos 
sobraban en ésta. 
Los motes o apodos de pueblos constituyen un 
buen indicio del concepto y consideración mutua 
entre las distintas comunidades. Como factor común, 
el montañés tenía a gala su seriedad y laboriosidad, 
hablando despectivamente del lorro o habitante de 
tierra baja; sin embargo, éste, como indica el refrane-
ro, opinaba todo lo contrario, aunque ensalzando las 
virtudes de la mujer montañesa"". En esta rivalidad 
subyacía el temor del montañés a la aculturación y a 
ser influenciado por un esquema mental y material 
—el de la tierra baja— no válido para sobrevivir en el 
Pirineo. Así se explica que el esquema popular hiciese 
converger la acción de los santos de la montaña ex-
clusivamente sobre ella y sólo subsidiariamente sobre 
el llano. 
El sentimiento étnico del montañés funcionaba 
de forma unitaria ante el hombre de la tierra baja, a 
pesar de que en la propia montaña existían parcela-
ciones categóricas, especialmente evidentes en las 
zonas muy singularizadas por el medio físico: así los 
habitantes del valle de Tena denominaban despectiva-
mente a los de Serrablo güimos"7, mientras que aquí 
y en sus zonas más septentrionales dicho mote era 
aplicado a los montañeses más meridionales; este fe-
nómeno evidencia que el habitante más septentrional 
de las montañas entendía que los valores humanos se 
deterioraban conforme se avanzaba hacia la tierra 
baja y su realidad socioeconómica —de la que había 
que salvaguardarse—. Algunas romerías que aglutina-
ban a dos zonas geográficas muy dispares, paradóji-
camente exacerbaban su sentido grupal; así sucedía 
en Santa Elena entre el valle de Tena y el Serrablo ac-
tual, o en Santa Orosia entre Sobrepucrto y el valle de 
Basa (vid. XIII. 1.1). 
En Serrablo solía ser comente el que a nivel po-
pular se recitasen de forma encadenada y en rima los 
motes de los núcleos de pequeñas áreas geográficas 
" «Hombre de abajo (del llano), mujer de arriba (de la mon-
taña), la casa para arriba».«Hombre de arriba, mujer de abajo, la 
casa para abajo». Eslos refranes recogidos en la Hoya de Huesca 
autoafimian la supremacía del hombre del llano líenle al monta-
ñés, a la par que traslucen la admiración de aquél hacia la mujer 
monlañesa en dclrimcnto de la suya. Objetivamente, tienen algo 
de cierto, pues no podía dejar de sorprender al hombre de 7íerra 
baja la tremenda labor que desarrollaba la mujer montañesa 
restando funciones al hombre, que en el valle del Ebm hubiesen 
sido exclusivas del género masculino. 
• Según COROMINAS, Diccionario etimológico catalán, la voz 
ptirrio tendría que ver onomatopcyicamenlc con cerdo, por lo 
que cabe la hipótesis de que el montañés la subiese del valle del 
Ebro para utilizarla despectivamente. 
aglutinadas por el sentimiento grupal (Sobrepuerto, 
Guarguera, etc.)"1. Estos motes tenían lodos un senti-
do burlesco'", dividiéndose en los que hacían alusión 
a una actividad económica peculiar practicada en un 
pueblo, los que asociaban a los habitantes de un nú-
cleo con el nombre de un animal, generalmente cómi-
co o astuto —esquigüelos o ardillas, cucullos o cucli-
llos, picarazas, rabosas, etc.—; finalmente el grupo 
más numeroso hacía con machaconería la alusión al 
carácter señorito y repulido de los habitantes de algu-
nos núcleos —señoritos en dos pueblos, madrileños 
en cuatro, etc.—, no faltando tampoco connotaciones 
xenofóbicas —Gabachos a los vecinos de Yebra, y 
Catalanes a los de Larrés—. 
Los nombres de las casas, impuestos general-
mente en el momento de la renovación arquitectónica 
del edificio— siglos XVIII o XIX—, suelen responder 
al oficio del dueño en aquella época, a su nombre, 
apellido o a algún detalle satírico de su persona (el 
10%)7°. 
En suma, la imposición de un mote conllevaba la 
afirmación de lo propio echo obsesivo en la sociedad 
montañesa—: primero como casa, después como ve-
cindad local, más larde como área geográfica de la 
montaña y finalmente como parte de la esencia mon-
tañesa frente al mundo sociocultural de Tierra baja. 
1.4. Dinámica: Sociedad tradicional-sociedad 
industrial 
La actual comarca de Serrablo se ha perfilado 
como tal a lo largo del siglo XX gracias a la industria-
lización y a los flujos migratorios que ésta generó en 
la zona —concentración en Sabiñánigo y despobla-
miento en las zonas marginales de la cuenca del río 
Gallego—. 
Con una de las tasas más elevadas proporcional-
mente de incremento urbano por un lado y de aban-
dono rural por otro, Serrablo encierra un alto interés 
a nivel nacional a la hora de estudiar las mutaciones 
socioeconómicas que durante el presente siglo han 
sufrido sus pobladores; de allí que por extensión el 
M «Peñaceros os d'Ayerbe, / campaneros os d'Asin, / gatilos os 
de Bergua, / comcquesos os d'Escartín» (Sobrepuerto). Para el 
valle del Guarga, vid. alumnos de FP de Sabiñánigo, Romances 
del Alto Aragón, op. cit., p. 12. 
*" Recogidos por Javier ARNAL, revista Serrablo, núm. 56, 
Sabiñánigo, pp. 18-19. 
• GAKCÉS, GAVIN y SATIé, Arquitectura popular de Serrablo, 
op. Cit, II. 1.3. 
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estudio de la evolución de la religiosidad popular y de 
las romerías en particular adquiera especial impor-
tancia (anexo 1.6). 
1.4.1. Instalación del modelo industrial en la 
comarca. Nacimiento del Sabiñánigo 
amoderno 
Según Madoz, las aldeas de Sabiñánigo y El 
Puente, que a mediados del siglo XIX constituían un 
solo Ayuntamiento, tenían en total 28 casas, con es-
cuela de primeras letras, dos iglesias —dedicadas res-
pectivamente a San Hipólito y a San Nicolás— y con-
taban con una economía basada en el trigo, mistura, 
legumbres, patatas, cría de ganados, caza de perdices 
y de liebres, así como pesca de barbos. En la actuali-
dad ambos núcleos mantienen prácticamente el 
mismo número de fuegos y pasan desapercibidos 
(fot. 2), anulados por el Sabiñánigo moderno, núcleo 
que según el censo de 1981 contaba con 8.480 habi-
tantes de hecho. El primero, oculto en la falda sur de 
los Capitiellos, es un núcleo desconocido y que mu-
2. Núcleo primitivo de Sabiñánigo, a I fon. de la actual 
población industrial. 1986. 
chas personas del Sabiñánigo moderno ignoran que 
fue el Sabiñánigo original hace tan sólo ocho déca-
das; el segundo, mejor comunicado, prácticamente en 
prolongación con el Sabiñánigo moderno es más co-
nocido, especialmente desde la creación en él en 1979 
del Museo etnológico de Serrablo. 
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En 1910 el municipio de Sabiñánigo, con 77 ha-
bitantes, seguía anclado en los esquemas tradiciona-
les de la vida de la montaña; sin embargo, en la déca-
da siguiente todo iba a cambiar de forma diametral7'. 
Uno de los factores que iba a promover el cambio 
va había llegado en el siglo anterior; se trataba de la 
línea ferroviaria de Zaragoza a Canfranc, cuyas obras 
se iniciaron en 1882, realizándose el tramo 
Sabiñánigo-Jaca entre 1892 y 1893, y llegando el pri-
mer tren a la última población en 18987;. En esos 
años, a 1 km. escaso del núcleo original de Sabi-
ñánigo, pero en la Tal ancha o eje Sabiñánigo-Jaca de 
la depresión media, se instalaba la estación ferrovia-
ria71, a cuyo abrigo económico nacería alguna londa 
para viajeros que se dirigían al valle de Tena y a sus 
célebres Baños de Panticosa. 
El segundo factor que iba a intervenir en la trans-
formación de la aldea de Sabiñánigo sería la apeten-
cia de las industrias por instalarse junto a una ener-
gía hidráulica barata de transformar y transportar, 
pues hasta la década de los años 40 no se establecería 
la tarifa eléctrica unificada. Así, en 1918, nacía el po-
lígono industrial de Sabiñánigo a orillas del río 
Gallego v el trayecto polígono-estación ferroviaria, de 
2 km. escasos, constituiría el eje urbanístico del futu-
ro núcleo-caite, colector a su vez de la carretera y del 
ferrocarril a Francia. Su planteamiento urbanístico se 
iría improvisando en función de la exclusiva rentabi-
lidad del binomio «industria-comunicaciones»74 
(fot. 4). 
Finalmente el tercer factor que cambiaría la rea-
lidad del Sabiñánigo antiguo sería el que todo el Viejo 
Aragón envolvente, al entrar en crisis por colisión con 
el modelo industrial, iba a ofrecer una ingente, sumi-
sa y laboriosa mano de obra (vid. 1.4.2). 
"' En el número 10 de la revista Semblo. Sabiñánigo. 1974, 
número monográfico dedicado a Sabiñánigo, se recogen notas 
muy Interesantes sobre los orígenes de este núcleo. 
•' G.E.A., tomo III, voz «Canfranc, ferrocarril de», p. 621. 
' Salvador LOPKZ ARRIKBO refiere el ambiente humano que 
rodeaba a la construcción del ferrocarril a su paso por 
Sabiñánigo en revista Serrabb, núm. 50, Sabiñánigo, 1983, pp. 
11-13. 
'' Sobre la génesis del Sabiñánigo moderno existen pocos tra-
bajos. Muy interesante resulta leer uno inédito de Severino 
Palíamelo: Geografía urbana de Sabiñánigo, curso de doctorado 
de la Universidad de Zaragoza, de 44 folios mecanografiados. Lo 
mismo se puede decir del de Max Daumas, sobre el que parcial-
mente se basa el anterior: «Les conséquences dcmografiques 
d'une implanlalion industrielle en montagne: La population de 
Sabiñánigo (Province de Huesca), Revue géographique des 
IHrénées du Sud-Oitesl, 33(4): 325-337, Tolouse, 1962. 
Aldeas abandonadas del Pirineo en las que peniven dos o tres 
ancianos: una constante sociológica. Espíeme. 1977. 
Los principales hitos del desarrollo demográfico, 
y por lo tanto urbanístico, de Sabiñánigo fueron los 
siguientes (anexo 1.7): 1) Instalación del núcleo ger-
minal de fábricas entre 1910 y 19307\ contando con el 
favor de los factores ya indicados y suponiendo un in-
cremento de la población del 134 % —1.808 habitan-
tes— (fot. 3). 2) El período de la guerra civil y su 
postguerra, con deterioro de las fábricas, al que hay 
que añadir la incidencia de la posterior autarquía es-
pañola; en esta lase el crecimiento demográfico se re-
dujo a un tercio del que tuvo la población en la fase 
anterior. 3) La expansión de 1950 a 1970, paralela al 
' En 1918 se instala Energías e Industrias Aragonesas, em-
presa de productos químicos. En 1927 se implanta otra gran in-
dustria de producción de aluminio por electrólisis. Ambas consti-
tuirán hasta nuestros días el soporte básico de la población obre-
ra de Sabiñánigo. 
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4. Expansión linea! del moderno núcleo de Sabiñánigo siguiendo 
los ejes del ferrocarril y de la carretera. A la derecha: Zona 
industrial; al fondo: Puerto de Santa Orosia. 1986. 
3. Nacimiento del actual núcleo industrial de Sabiñánigo y 
constitución como centro comarcal de! todavía vivo mundo rural. 
Comienzos de siglo. (Archivo «Amigos de Scrrablo»). 
fenómeno nacional, con ampliación de sus industrias 
y de sus plantillas y que marcaría el afianzamiento de 
su nuevo carácter urbano y comercial, definiendo su 
ámbito comarcal y recibiendo masivamente emigra-
ción; durante este período su población pasaría a ser 
de 7.525 habitantes. 4) El último período, que va 
desde 1970 hasta nuestros días, cierra la breve histo-
ria del Sabiñánigo moderno. La fase se caracteriza 
por la incidencia de la crisis económica, el estanca-
miento de la ampliación de puestos de trabajo, la no 
existencia de inmigración y la fijación definitiva del 
ámbito de su municipio, coincidente prácticamente 
con la extensión comarcal. Durante este período la 
población pasa a ser de 9.538 habitantes —censo de 
1.981— de los que sólo 858 pertenecían al amplísimo 
territorio rural del municipio (anexo 1.9). 
El incremento demográfico de estos periodos se 
debe hasta tal punto a la emigración que en el perío-
do 1950-1960 ésta supuso el 80 % del aumento. 
Analizando el origen de los emigrantes hasta 1960, 
más del 60 % provenía del Viejo Aragón, un 20 % de 
Anexo 1.7 
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la franja norte de las provincias de Huesca, Zaragoza 
y Navarra, siendo el resto esencialmente de Anda-
lucía'6. 
1.4.2. El éxodo rural 
El espectacular crecimiento de Sabiñánigo fue 
paralelo, como si se tratase de un sistema de vasos 
comunicantes, al despoblamiento del actual Scrrablo, 
por eso precisamente entre 1955 y 1965 coinciden el 
mayor incremento de Sabiñánigo con el mayor éxodo 
de la población rural comarcal, que cuenta en su 
haber con 46 núcleos despoblados totalmente, cifra 
insólita en una comarca española. 
La aparición a comienzos de siglo del modelo in-
dustrial desencadenó progresivamente el fenómeno 
de la aculturación y del desmantelamiento de la vieja 
sociedad pirenaica basada en la casa. En un primer 
estadio se emanciparía el lionaje, constituyendo las 
primeras oleadas de mano de obra; a finales del perí-
odo la ostentación por parle de este sector de las ven-
tajas adquiridas viviendo en la industria (sueldo fijo, 
bienes de consumo, calidad de servicios, etc.) acarre-
aría el éxodo del resto de la casa'1, hecho que en los 
pueblos peor comunicados también sería alimentado 
por la incapacidad para mantener la infraestructura 
comunitaria una vez iniciada la fuga de casas. Tan 
* Max Daumas, op. cit., pp. 330-334. 
Claudio ESTEVA FABREGAT, «Para una leoría de la acuhura-
ción en el Alto Aragón, Étnica, núm. 2, pp. 9-78, Barcelona. Una 
buena descripción y análisis del éxodo de un pueblo de Scrrablo 
—Escarlín— la hace José M.'1 SATUK, «Semblanzas de mi lugar. 
Escartín», revista Serrablo, núm. 41, 1981, pp. 15-16. 
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sólo los propietarios con hacienda rentable siguieron 
viviendo en el mundo rural de Semblo no marginal 
—eje del río Gallego—; algunos combinando su tra-
bajo con la industria y efectuando movimientos pen-
dulares de migración diaria. 
Una visión del mapa de despoblamiento en 
Serrablo (anexos 1-3 y 1-8) evidencia el paralelismo 
entre los factores de marginalidad, orografía y aban-
dono. En los años 60, el Patrimonio Forestal del 
Estado, siguiendo una política nacional, fomentó el 
éxodo de la población de las zonas montañosas, com-
prando a bajo precio municipios enteros para luego 
efectuar una repoblación forestal, que en lo que a 
Serrablo concierne no constituyó un éxito78. Un pe-
queño sector del mundo rural periférico de Serrablo 
no marchó, sumiéndose en la marginalidad progresi-
va hasta el día de hoy —miembros del tionaje, algu-
nos matrimonios ancianos, etc.—. 
La llegada de la crisis industrial en los años 70 
aconteció cuando el desmantelamiento ya se había 
producido. En la década de los 80, aunque de forma 
anecdótica, se está generando un fenómeno de insta-
lación de jóvenes «alternativos» en tierras de ICONA, 
esencialmente en el valle del Guarga7'; hasta la fecha 
;* La repoblación forestal ha fracasado al efectuarse en luga-
res donde el pino no encontraba condiciones óptimas de vida, 
también por la deficiente gestión de los trabajos repobladorcs, y 
porque al combinarse con el despoblamiento rural ha generado 
infinidad de incendios estivales. 
" Durante los días del 13 al 15 de septiembre de 1983 el 
Ministerio de Cultura organizó un encuentro sobre pueblos aban-
donados en el que la comunidad de jóvenes implantada en el nú-
cleo deshabitado de Aineto presentó una ponencia de 43 folios 
bajo el titulo: «Aineto: una experiencia de repoblación en el Alto 
Aragón». 
43 
RELIGIOSIDAD POPULAR Y ROMERÍAS EN EL PIRINEO 
este fenómeno no se da entre los jóvenes parados de 
Sabiñánigo, que todavía cuentan con el colchón de 
una renta familiar eleva* 
Finalmente cabe indicar que no toda la pobla-
ción rural de Scrrablo emigró a Sabiñánigo, aunque 
sí su mayoría; así, por ejemplo, un estudio sobre los 
fuegos de las siete aldeas de Sobrepuerta (Serrablo 
noreste) refleja que Sabiñánigo, junio a los nuevos 
pueblos de colonización de Tierra baja, el núcleo in-
dustrial de Monzón y Barcelona fueron receptores 
casi equitativos de los montañeses de esa zona y sólo 
anecdóticamente alguna familia perpetuó el movi-
miento de migración temporal de los dones a 
Francia80. 
1.4.3. Actual configuración socioeconómica 
de la comarca 
La actual comarca de Serrablo pertenece mayori-
tariamente —2/3— al municipio de Sabiñánigo, que 
con 586 knv es el de mayor extensión provincial y el 
que también más se ha expandido: lo ha hecho en un 
70 % de la superficie que contaba en 1950, antes del 
éxodo rural y de la consiguiente captación de núcleos 
próximos (anexo 1.9). El resto de la comarca pertene-
ce al municipio de Biescas —sector noreste—, al de 
Yebra —ceñido esencialmente al valle de Basa— y al 
de Javirrelatres —SW—. 
Según el censo de 1981, el 78 % de la población 
comarcal está concentrada en el núcleo de 
Sabiñánigo, de 8.480 habitantes; el 9 % en el de 
Biescas, y el resto se halla repartida a lo largo de 800 
knv, mayoritariamente en las márgenes del río 
Gallego, y con una densidad de 1,2 habitantes por 
kwr. El municipio de Sabiñánigo, el único de los 
cuatro que posee un incremento porcentual demográ-
fico ligeramente positivo, acoge a 36 núcleos, de los 
que el 80 % van camino de desaparecer, pues poseen 
menos de 50 habitantes, contando algunos de ellos 
—18—, situados primordialmente en el valle del 
Guarga, con menos de 10; tan sólo 6, instalados en 
las márgenes del Gallego, poseen una población con 
futuro —entre 50 y 100 personas— que generalmente 
combinan el puesto fabril con la agricultura, efec-
tuando diariamente migración pendular a 
Sabiñánigo. En el municipio de Biescas ocurre pro-
porcionalmente algo similar: su cabecera, Biescas, 
" E. SATUÉ, «Sobrcpuerto: techo de Serrablo», op. cil., p. 349. 
!M artesanía y los modos de vida tradicional: un vestigio asociado 
a ¡os más ancianos. Cestero de Osan. 1983. 
contiene el 72 % de la población municipal, y sólo 
tres núcleos de los 11 existentes parecen tener cierto 
futuro con un censo comprendido entre 50 y 100 per-
sonas y amparadas en su situación en el eje comuni-
cativo del Gallego y en la combinación que ejercen 
del rol agropecuario con el industrial o turístico. En 
el municipio de Yebra el único núcleo con entidad es 
su cabecera, con un centenar de habitantes manteni-
do gracias a que en realidad funciona como una ba-
rriada de Sabiñánigo. 
En resumen, es evidente que si el núcleo de 
Sabiñánigo existe y ha podido perfilar una comarca, 
ha sido gracias a la despoblación de ésta. Serrablo se 
muestra, pues, como un territorio configurado veloz-
mente y que constituye un ejemplo nítido de los efec-
tos de la España del desairollo. 
Lógicamente en Serrablo el sector económico 
mayoritario es con creces el secundario, le sigue en 
peso específico el terciario o servicios, cerrando el re-
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6. Espierre, 1977. Sólo cuatro ancianos y Jos tiones subsistían 
¡rente al fenómeno de la emigración, haciéndolo según 
el esquema de vida tradicional. 
7. Uta!. 1977 (Sobrepuerta). En la actualidad dos habitantes 
pueblan temporalmente esta aldea. Los otros seis núcleos 
de la Zona son \a ruinas. 
parlo el primario". Prescindiendo del sector servicios, 
los grupos socioeconómicos que aparecen en la co-
marca son por orden de importancia los siguientes: 1) 
el de obreros, emigrados o hijos de emigrados, con 
actividad exclusiva en las fábricas de Sabiñánigo; 2) 
el de obreros que compatibilizan su actividad indus-
trial con la agrícola de su pueblo y que se desplazan 
diariamente a las fábricas; 3) el de agricultores que, o 
bien por la magnitud de su hacienda o por su edad, 
no se integraron en la industria, y, finalmente, 4) el de 
personas marginales (ancianos y lioimje residual) que 
no quisieron integrarse en el nuevo sistema y que 
viven bajo el esquema arcaico, psíquica y económica-
mente (fots. 6 y 7). Lógicamente cada uno de estos 
sectores vivencia la tradición popular y la religiosidad 
de sus antepasados de forma diferente (vid. XIII.2, 
fot. 8). 
La participación de la mujer en el mundo laboral 
es escasa y abunda más en el sector terciario, no te-
niendo relevancia alguna la de la esposa del emigran-
te rural, sobre la que ha incidido menos la acultura-
ción, conservando en gran medida sus viejos esque-
mas rurales82. 
Salvo el 78 % de la población comarcal aglutina-
da en Sabiñánigo, el resto se reparte por los núcleos 
ya indicados bajo el claro signo del envejecimiento. 
En el análisis de la pirámide de población de la cabe-
cera comarcal (anexo 1.10) se aprecia claramente 
cómo dos abultamientos traslucen: el primero, la ava-
lancha de emigrantes con el servicio militar cumpli-
do, producida entre 1945 y 1960; y el segundo, el de 
los hijos de estos últimos, nacidos al amparo de la ex-
pansión económica. En la de Bicscas, al margen del 
envejecimiento, se observa cómo se produce un es-
trangulamienlo tras la gente que nació en los años 40, 
época hasta la que Biescas fue centro comarcal y ar-
tesanal de eran parte del Serrablo tradicional (anexo 
1.10). 
El nivel económico del sector mayoritario de 
Serrablo —que vive de la industria o la compalibili/a 
con el campo —es elevado, superior a la media pro-
vincial y aún lo fue más antes de la crisis industrial"1; 
en aquellos momentos era frecuente la convivencia 
bajo un mismo techo de dos o más sueldos, que junto 
a la compaginación con el sector primario en unos 
casos o la inversión del capital de venta de los bienes 
y tierras rurales en otros, más la tradicional sensibili-
dad social de las dos empresas mayoritarias (EIASA e 
INESPAL), harán explicable la atípica e inapreciable 
conflictividad laboral que ha generado la población. 
" Según el informe Reñid municipal de Aragón 1981, 
Zaragu/a, CAZAR. 1 yS4; la distribución de la p.a. por sectores 
(l.°-2."-3.°) en los tres municipios serrableses es: Sabiñánigo (252-
1.766-895), Biescas (150-77-129), Yebra (21-17-19). 
'•' En 1987, de un censo de 1.374 trabajadores de las principa-
les industrias de Sabiñánigo (Aragonesas, Inespal, Fósforos, DE-
QUISA, 1NQUINOSA e HISPANOIL), éstas tan sólo acogen a 76 
trabajadoras—el 5,5 %—. 
83 Al comienzo de los años 70, popularmente en ambientes 
juveniles, a la capital comarcal se le conocía como Sabiñánigo-
City, haciendo alusión al alto nivel adquisitivo de sus habitantes. 
El municipio de Sabiñánigo, con el 78 % de la población comar-
cal, tenía en 1981 una renta per cápita de 406.298 pesetas, 27.000 
por encima de la media provincial; los otros dos municipios que-
daban ligeramente por debajo de ésta {Renta municipal de 
Aragón, Zaragoza. CAZAR, 1984). 
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8. Dicotomía socioculiural del Serrablo actual, simbolizada en 
chimenea tradicional con espantabrujas y en medio moderno de 
comunicación ICasa Albeita. Yebra 1986). 
Sin embargo, los factores citados, aun siendo de 
peso, no son suficientes para explicar la paz social tí-
pica de Sabiñánigo y que en otras poblaciones de 
condiciones socioeconómicas e históricas similares 
no se ha producido de forma tan clara*4. Con toda se-
guridad el origen sociocultural de la masa de emi-
grantes llegados entre 1945 y 1960, mayoritariamente 
troquelados por los principios jerárquicos y mentales 
de la casa pirenaica, hizo que estos transfirieran di-
chos principios seculares de ésta a la fábrica, apor-
tando a ella una alta productividad y nula conflictivi-
dad, al tiempo que guardaban hacia los directivos un 
respeto pseudofilial". De esta forma su orfandad se 
vería suplida, ocupando la fábrica y el Estado autori-
tario el rol de su antigua casa. 
En esta línea, aunque no entroncando con esta 
explicación, un magnífico estudio editado en 1974 
por la Vicaría de Pastoral del Obispado de Jaca sobre 
la crisis rural en la diócesis, detectaba una actitud 
bastante conservadora en el diocesano medio, inclui-
do el de Sabiñánigo"*. 
14 Es el caso de Monzón, población que creció a la par que 
Sabiñánigo, y en el que aun recibiendo bastante emigración de la 
montaña, el número de emigrados del llano y del resto de España 
era superior al procedente de ésta. 
• La asistencia a la romería de Santa Orosia por parte del 
autor del trabajo desde el año 1975 le ha mostrado cómo en ella 
algunos directivos de las fábricas de Sabiñánigo son especialmen-
te agasajados: dedicatoria de mudanzas del dance, participación 
en la comida de las autoridades de Yebra, etc. 
'" A título de ejemplo, las encuestas de dicho estudio delatan 
que la gente ve normal el que existan ricos y pobres —acentuán-
dose en el campo—; entre los encuestados predomina el grupo 
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La aculturación, la crisis industrial, la llegada del 
paro, de la democracia v el relevo generacional de los 
trabajadores —aunque limitado— han hecho que en 
la actualidad el grado de sindicación en el sector se-
cundario quede muy cerca del nivel nacional —22 % 
frente al 27 %—87. Si bien hay que hacer notar que en 
él tienen gran peso los ooreros ya nacidos en 
Sabiñánigo (vid. anexo 1.11). También lo tienen 
—aunque menor— los que entraron a trabajar en la 
postguerra y hasta el año 55, muchos de filiación ur-
bana del mismo Sabiñánigo y otros, tiones contesta-
paz y el desarrollo a la democracia. Asimismo las encuestas refle-
jan una actitud sexual consenadora y machista (AA.W., Crisis 
rural v sociedad del ocio. Estudios para una pastoral de ¡a diócesis 
de Jaca, Jaca, 1974, pp. 186-187. 
, : AA.W., Las elecciones sindicales 1982, Fundación Friedrich 
Ebert, Madrid, 1983, p. 75. 
4c, 
SERRABLO: SOPORTE GEOHISTORICO DEL FENÓMENO SOCIORRELIGIOSO 
Anexo 1.11 
GRADO DE SINDICACIÓN EN EL SECTOR 
SECUNDARIO DE SABIÑANIGO (1986) 
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FECHA DE NACIMENTO 
tasa de natalidad producida en la década de los 60 
hace que esta población albergue una alta tasa de 
paro juvenil, paliada o soterrada por el capital fami-
liar acumulado"'. Esta situación ele inactividad labo-
ral entre la juventud hace que ésta vea reducido su 
protagonismo social, al tiempo que refuerza y man-
tiene los esquemas de las generaciones anteriores. 
Respecto a las relaciones sociales que se dan hoy 
en la comarca, cabe señalar que aunque el modelo ur-
5. Museo etnológico de Serrablo ubicado en el 
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LUGAR DE NACIMIENTO 
rios, emancipados prematuramente antes del éxodo 
masivo (1955-65). 
El comportamiento político de la comarca desde 
el advenimiento de la democracia, en líneas genera-
les, ha sido conservador (vid. anexo 1.12), lo cual re-
fuerza la tesis de la repercusión del origen étnico en 
el conservadurismo del nuevo medio urbano. Actitud 
ue contrasta a primera vista con el peso mayoritario 
el mundo industrial y que si tras el año 1982 gira 
hacia la izquierda, lo hace entre otras causas a través 
de la postura consenadora de no desentonar con lo 
que se preveía iba a pasar a nivel nacional —las mu-
nicipales rectifican y reflejan la verdadera actitud po-
lítica del ciudadano medio—. 
La gran dependencia de la población de 
Sabiñánigo respecto al sector secundario y la elevada 
baño las condiciona en gran medida —especialmente 
en el caso de la juventud—, todavía tiene bastante in-
cidencia la antigua cultura rural, no ya sólo en el 
22 % de la población comarcal que aún vive en el 
campo, sino que también se aprecia en el mismo 
Sabiñánigo, donde los adultos aún conservan aspec-
tos de la vieja relación familiar pirenaica*'. 
Ese poso étnico condiciona claramente el terreno 
cultural y de ocio de los habitantes de Sabiñánigo, 
que pasa abiertamente por las actividades de aire 
Kí Según Renta Municipal de Aragón 198!, Zaragoza, CAZAR. 
1984, en Sabiñánigo. de una población activa de 3.231 personas, 
102 estaban en paro y 155 buscaban su primer empleo. En 1986, 
según dalos de la oficina de empleo de Sabiñánigo, en ella esta-
ban inscritos 1.839 parados, de los que 1.252 eran jóvenes desem-
pleados comprendidos entre los 16 y los 29 años; del total de pa-
rados un 12 % tenían titulación media o superior. 
" Mientras que entre los miembros de la primera y segunda 
generación del éxodo rige la interrelaeión que utiliza el «usted» 
—como ocurría siempre en la casa entre padres e hijos—, la ler-
cera, nacida en medio urbano, utiliza el «tuteo» con las anterio-
res. El índice de miembros de la lercera edad que acuden a asilos 
es bajo y en algunas familias conviven incluso times, que. dicho 
sea de paso, han contribuido en gran medida a arraigar un prostí-
bulo de ámbito comarcal en la carretera de Jaca a Sabiñánigo. 
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libre, existiendo una gran tendencia hacia la realiza-
ción de meriendas familiares en las fuentes próximas 
a la localidad, a la práctica de la caza y de la pesca, 
recogida de hongos y de caracoles, improvisación de 
huertos en las gleras de los ríos, etc.". Gran interés 
antropológico tiene el hecho de que de una forma ge-
neralizada las personas nacidas en el medio rural pi-
renaico y hoy emigradas a Sabiñánigo mantengan en 
su piso urbano toneles de vino rancio que mantienen 
y renuevan con auténtico misticismo, brindándolo 
ocasionalmente a huéspedes significados en ejercicio 
simbólico de la vieja hospitalidad montañesa; de al-
guna manera esta costumbre pretende perpetuar in-
conscientemente a la casa nativa de la aldea, ya que 
el actual vino ha sido forjado con madre procedente 
de aquélla. 
Las actividades de la asociación Amigos de 
Serrablo hacia el patrimonio comarcal han servido, 
entre otras cosas, para que los antiguos habitantes 
del Serrablo niral —hoy en Sabiñánigo— revaloricen 
todo lo que encierran sus raíces y que la aculturación 
había ridiculizado; en este sentido la creación del 
Museo etnológico comarcal en el año 1979 tuvo una 
gran acogida popular (fot. 5). Este factor, ¡unto a as-
pectos socioeconómicos del momento, hacen que 
desde el año 75 exista una corriente generalizada ten-
dente a la rehabilitación de la vieja casa rural aun en 
los núcleos deshabitados más marginales. Esas mis-
mas generaciones que vivieron una infancia rural son 
los mantenedores de romerías, cofradías, ritos como 
las hogueras de San Sebastián, etc. Las generaciones 
más jóvenes, ya nacidas en Sabiñánigo, utilizan lúdi-
camente estos actos, mientras que para sus padres 
aún tienen cierta trascendencia. 
* Las meriendas familiares en fuentes están muy arraigadas 
(Valdequibera, Aurín, Matamoros, etc.); las áreas recreativas crea-
das por ICONA (puente del Guarga, Olivan, etc.) han dado mayor 
dimensión al fenómeno —auténtica romería hacia hierofanías de 
la Naturaleza—. La resonancia de la naturaleza es tan fuerte para 
el obrero emigrado oue en las eleras de los ríos Aurín y Basa, pro-
piedad de la C.H. del Ebro, se nan creado de forma ilegal auténti-
cos complejos de huertos con chabolas. 
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Resulta necesario hablar genéricamenle de la re-
ligiosidad popular del Serrablo tradicional, de sus lí-
neas generatrices, antes de hacerlo de una de sus par-
celas: las romerías. 
A grandes rasgos, se puede decir que la religiosi-
dad popular de los serrablcses estaba perfectamente 
ensamblada en relación biunívoca con las estructuras 
ideológicas y económicas de la montaña, que refleja-
ba ostensiblemente, la estrategia pedagógica de la 
Iglesia, consistente en adaptarse a las creencias y su-
perestructuras reinantes, y que finalmente, como 
consecuencia, dicha religiosidad popular presentaba 
una imbricación constante entre el ámbito de lo natu-
ral y de lo sobrenatural, de lo pagano y de lo cristia-
no. 
II. 1. El concepto de lo sobrenatural 
II. 1.1. Tendencia posesiva para con 
la mediación sobrenatural 
Se puede decir que la religiosidad popular del 
montañés quedaba medularmente condicionada por 
el sentido de su propiedad: las estructuras sobrenatu-
rales le pertenecían y estaban a su servicio, en un 
marco donde la hostilidad ambiental acrecentaba en 
todos los órdenes el sentimiento posesivo'. 
Esta actitud de posesión era de carácter selectivo, 
pues los personajes celestes eran ordenados y jerar-
quizados por cada comunidad, bien fuese a nivel 
local o comarcal, buscando siempre de ellos el que 
Las fuerzas naturales y sobrenaturales quedaban ligadas en 
monopolio a las instituciones montañesas. Piedra curativa de Casa 
Grasa de Ordovés. 1980. 
sirviese como instrumento de autoarirmación para el 
grupo. Así, era comente que algunas casas montañe-
sas tuviesen «su» santo al que honraban anualmente 
con funciones religiosas y del que esperaban especial 
protección2. A nivel local los pueblos también tenían 
«su» santo benefactor, patrimonio que les diferencia-
ba y situaba sobre los pueblos limítrofes que tenían 
que acudir a su santuario1. Esta actitud supuesta-
mente selectiva del santo a veces era justificada popu-
larmente con leyendas como la que indica que San 
1 Se podrían cilar infinidad de ejemplos que evocasen el alto 
sentimiento posesivo del montañés: la asignación de un topónimo 
hasta al rincón más apartado y pequeño del monte (vid. 
• Sobrepueno: lecho de Serrablo», E. SATUK, revista Argensola, 
núm. 88, Huesca, 1979, pp. 336 y 338). El ingenioso sistema de 
las marcas de propiedad practicado al ganado lanar en oreja y 
lomo (vid. sección pastoril del Museo de Serrablo). Los estrechísi-
mos callizos que evitaban el adosamiento de casas vecinas, y un 
largo etcétera 
1 Gregorio García Ciprés señala en el siglo XIX que en la 
aldea de Abollada (Serrablo meridional), en cada una de sus tres 
casas —Otín, Lardiés y Abadías— se festejaba cada año respecti-
vamente a Santa Bárbara, San Juan y Santa Apolonia (Anuario de 
la diócesis oséense, Huesca, 1917, p. 50). 
En los gozos de la Virgen de Ubielo (vid. anexo XI.35) 
queda clara la especial protección que ésta ejerce sobre el pueblo 
de Artaso, en cuyo término está la ermita; superior a la recibida 
por Orna, Lalrás y Sieso, pueblos concurrentes a la romería. Lo 
mismo se puede decir en los de la Virgen del Puevo (Acumuer) 
(vid. anexo XI.34, estrofa núm. 9). 
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15. Santa Orosia, patrono del Obispado de Jaca y motivante de la 
mayor romería de Serrablo. Interior del Sagrario de la iglesia 
parroquial de San Julián de B asa. (s. XVI). 
Ramón fue apedreado por los vecinos de Cartirana, 
por lo que éste hubo de marcharse al cercano pueblo 
de Larrés, donde, bien acogido, pasó a ser un buen 
patrono protector para escarnio de aquéllos4. 
Cuando un mismo santo se hallaba vinculado 
por su hagiografía y por su culto a más de una pobla-
ción, como era el caso de Santa Orosia (ciudad de 
Jaca - pueblo de Yebra), las fuerzas sociales dominan-
tes solían tejer leyendas y argumentos que justifica-
sen la actuación preferencial del santo sobre una de 
estas poblaciones —en este caso, lógicamente, sobre 
Jaca—'. 
El rosario de «santos propios diferenciadores» 
era superado solidariamente cuando el santo aunaba 
intereses defendiendo el modelo de vida y las institu-
ciones de la montaña frente a las del llano; era el caso 
de Santa Orosia, «patrona de la montaña» del Viejo 
Aragón*, y de San Urbcz —«patrón»—. En ambos 
casos, los novenarios, gozos, coplas, himnos y hagio-
grafías eran los encargados de reiterar dicha condi-
ción; de igual forma que recalcaban que si los patro-
nos ejercían sus favores en Tteirct baja, lo hacían de 
forma subsidiaria, como sucedía con San Urbez en 
las rogativas de agua que efectuaban los habitantes 
del Somontano a su santuario montañés de Nocito 
(vid. V.5.2)7 (fot. 15, 16 y 17). 
Bajo esta dinámica, cada casa de la montaña 
quedaba protegida por una combinación santoral 
convergente o divergente con la comunidad según in-
teresase la autoafirmación individual o comunal; 
combinación que prácticamente se convertía en carga 
genética, transmitida de generación en generación en 
Ta jerárquica e inamovible casa. El santo local o el de 
la unidad familiar siempre estaba a disposición; esto 
era hasta tal punto así que en Matidero, cuando una 
persona estaba enferma, se iba a buscar a la próxima 
ermita la imagen de la Virgen de los Palacios, mante-
niéndola en la casa mientras era preciso. 
16. San Urbez liberándose de las tentaciones del demonio. 
Bajorrelieve en el retablo de la ermita de San Urbez de Alheña. 
Is. XVllli. 
' Alumnos de F.P. de Sabiñánigo, Romances populares del 
Alto Aragón, Sabiñánigo, 1984, p. 9. 
Salvador Alberto ALAVÉS y LA SALA refería a finales del siglo 
XV11 que el cuetpo de Sania Orosia —guardado en Jaca— conce-
día más favores que su cabeza —custodiada en Yebra— poique 
los habitantes de esta última población no practicaban la peniten-
cia debida (Compendio de la vida (...) de Sania Orosia, Zaragoza, 
1702, pp. 233-234). 
1 E. SATUÉ, Las romerías de Santa Orosia, Zaragoza, DGA, 
1988,11I.1.1. 
Juan Acá STIN CARRHRAS indica: «que si los de la tierra llana, 
en la esterilidad logran el agua, v la cosecha, todo lo deben a San 
Urbez, gloría de la montaña». Al mismo tiempo recalca la prima-
cía de la montana para recibir los favores de su patrono: «lo pri-
mero es para los de su casa, para los de su montaña; y después de 
esa misma agua dá a los demás de la tierra llana». 
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17. San Urbezen Capilla-muelle, propiedad de Casa Amelo 
en Albella (familia emigrada a San Lorenzo de 
numen — Huesca—I. 1986. 
La interrelación del montañés con el santo —tan-
gible e inmediato— era tan fuerte que relegaba a un 
segundo plano la relación con un dios más lejano y 
abstracto. Hasta tal punto esto era así que el nagió-
graío más importante de Santa Orosia —Alavés y la 
Sala— se veía obligado a argumentar en el sentido 
contrario ante viajeros ajenos a Jaca, pues éstos no 
tardaban en delectar aquella, para ellos, irreverente 
relación' 
El vínculo posesivo del montañés para con su 
santo le llevaba entre otras cosas a dirigirse a éste con 
una gran familiaridad alejada de formulismos; así, en 
la tierra de Biescas, se hablaba de Sania Eleneta, o en 
Sobrepuerta se relataba jocosamente el noviazgo 
entre San Bartolomé de Cillas y Sania Marina de 
Sasa —ermitas próximas—' y los escritores y articu-
9. Hornería de Sania Orosia. Parada en ¡a Ermita del Zoque. 
Santa Orosia, patrono de los montañeses. (25-6-86). 
listas que a comienzos del siglo XX se ocupaban del 
fenómeno del culto a Santa Orosia opinaban que la 
condición de montañés conllevaba un trato de «tú a 
tú» con ésta'" (fot. 9). Esta misma relación hacía que 
la tradición popular vinculase a los santos no indíge-
nas con la geografía de un pueblo o área que nunca 
pisaron; era el caso de Sania Ouiteria, que atravesaría 
con su caballo el término de Avena (vid. IV.3.4), o el 
de Sania Elena, que, según los hagiógrafos, llegaría al 
monte de Biescas perseguida por enemigos —moros 
según la tradición popular—, levantaría el castillo del 
siglo XVI cuyas ruinas se ubican junto a su actual er-
mita y a donde, en otra incongruencia histórica, ven-
dría a morir su nieto Conslante, además —de nuevo 
según la tradición popular— la santa viviría como 
una campesina más, casada en un pueblo que se ubi-
caba junto al actual santuario (vid. IV.3.2). Lo mismo 
se puede decir de los santos vinculados de forma uná-
nime por la hagiografía tradicional a una época y a 
una zona geográfica de la montaña: pueblos alejados 
se arrogan el haber tenido al santo entre ellos sirva 
como ejemplo San Urbcz en Martes (Canal de 
Berdúnj, o Santa Orosia en Alberuela de la Liena 
(Somonlano). En resumen, la relación posesiva del 
hombre de la montaña para con su santo y la táctica 
pedagógica utilizada por la Iglesia falsearon a veces 
hasta los hechos hagiográficos más objetivos. 
* Salvador Alberto ALAVÉS y LA SALí, op. cit.. p. 270. 
* La ermita de San Bartolomé de Cillas se sitúa en cota do-
minante frente al lo/al de Santa Marina, eerca de Sasa, y en cuya 
ermita existió una ermita bajo dicha advocación. El que ambas 
ermitas estuviesen una enfrente de la otra hacía decir a los habi-
tantes de la zona: «San Bartolomé de Cillas / se ha compran una 
petaca / para ir a festejar / a Sta. Marina de Sasa». 
111 Caimen DF BURGOS, «LOS endemoniados de Jaca», Revista 
literaria Novelas y Cuentos, Madrid, 1932, p. 656. 
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IM Naíuralezp y lo Sobrenatural confluían habitualmente en la 
cultura tradicional «El cara v la ensera* <> «diunes coifjees* 
de YosadeSobremonte. 1983. 
II. 1.2. La imagen de los personajes sobrenaturales 
Para configurar la imagen que el montañés tenía 
de los personajes sobrenaturales, a las implicaciones 
señaladas que suponía su tendencia posesiva, habrá 
que añadir la auloproyección cultural que aquél ejer-
cía sobre éstos; hasta tal punto esto era así que anali-
zar la tradición que gira en torno a los patronos de la 
montaña, es tanto como hacerlo con la cosmovisión 
de los montañeses: el mundo de sus mitos, leyendas 
(vid. IV.3), creencias precristianas, superestructuras 
ideológicas, etc.". La importancia que cobra el 
mundo pastoril pirenaico alrededor de la hagiografía 
de San Urbe/, y de Santa Orosia, constituye una prue-
ba fehaciente de dicha proyección: en el caso de la úl-
tima, un pastor es elegido por la divinidad para el re-
parto de reliquias que implicará la fijación del territo-
rio protegido por la santa"; y en el de San Urbe/., el 
mismo santo encarna el papel de pastor por los valles 
de Vio y Scrrablo. 
La imagen que se tenía de los santos y de la 
Virgen dependía mucho de cómo fuese su representa-
ción artística'. Frente al mundo familiar, comprensi-
ble, tangible e inmediato de los santos y de la Virgen, 
auedaba un nivel abstracto, patriarcal y temido —el 
e Dios—, más vinculado a la institución eclesial que 
al pueblo. 
En el campo del mal, el demonio también era un 
personaje familiar, al que, como se aprecia en algunas 
leyendas recogidas en Biescas, incluso se podía enga-
ñar con cierta facilidad14. A pesar de todo, la tenden-
cia del montañés a concretar lo sobrenatural le llena-
ba a proyectar la maldad preferentemente sobre las 
brujas, sus delegadas, y personilicadas en cualquier 
vecina del lugar. Los despoblados, como se aprecia en 
sus leyendas (IV.3.3), constituyeron un núcleo genera-
triz de mitos y leyendas asociadas a lo diabólico, o, 
más genéricamente, a lo misterioso (moros, abítelas 
supervivientes, diablo, brujas, etc. (fot. 16). 
II. 1.3. La Naturaleza y lo sobrenatural. 
Lo pagano y lo cristiano en la religiosidad 
popular de Serrablo 
En la religiosidad popular del Serrablo tradicio-
nal lo natural y lo sobrenatural, lo cristiano y lo naga-
no, estaban estrechamente imbricados. La Iglesia, 
consciente de la potencia del culto a la Naturaleza, lo 
Josefina ROMA coincide con esla opinión, aunque ciñéndola 
al mundo de San Urbe/. («San Urbe/, como traducción de la cos-
movisión pirenaica», / congreso ¡le Aragón de etnología y antropo-
logía, Zaraeo/a, 1979, p. 223, v Aragón v el Carnaval, Zaragoza, 
1980, p. 57). 
'-' El mundo pastoril liene también una gran vinculación con 
el culto a Sania Orosia; así en Farasdués (norte de la provincia de 
Zaragoza) los pastores de la comarca festejaban el 25 de junio a 
su patraña (E. SATCH. op. cil., III.I.I). 
" Los informantes de Malidcro hablaban de la Virgen de los 
Palacios como de una mujer «rubia y guapa». 
" En las encuestas realizadas en Biescas aparecen dos va-
riantes tic la leyenda del diablo v el herrero que narrase el escri-
tor costumbrista de comienzos de siglo Luis López Allué («El he-
rrero de San Felices», en Alma montañesa, Huesca, 1975, pp. 137-
150). Tanto la tradición popular de Biescas como el escritor las si-
túan en San Felices; la primera, en el despoblado actualmente en 
ruinas situado sobre el santuario de Santa Elena, y el segundo, en 
un pueblo ubicado en las faldas de Santa Orosia, en el valle de 
Basa. Si a esto se añade que Luis López Allué señala que el llene-
ro era natural de Biescas. se deduce que la fuente de información 
que le llegó al escritor partía de esta población y que él la reca'ó 
como quiso. En la misma zona de Biescas donde se ubicaba el 
poblado de San Felices, existe un puente medieval denominado 
J ó Diaplo (del Diablo), sobre el que circula la leyenda de que un 
montañés consiguió el amor de una montañesa esquiva gracias a 
vender también su alma al diablo, aunque una vez más éste no la 
consiguiese. 
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utilizó, lo canalizó, no se impuso a él sino que se sir-
vió de los santos y de la Virgen para asimilarlo. Por 
eso, a lo largo del trabajo, se verá cómo el cristianis-
mo ocupa un estrato entre el que emerge un micelio 
pagano al que se llega con facilidad. 
Así, San Urbez, en su hagiografía, domina al oso, 
animal cargado de mitología en la sociedad pirenai-
ca14, al tiempo que hace lo propio con el resto de la 
Naturaleza (abejas, arroyos, nieve, etc.). Santa Orosia 
hace germinar y crecer instantáneamente los trigos, 
brotar fuentes, etc. San Miguel vence a las fuerzas del 
inframundo y hace de bisagra en el ciclo económico y 
festivo de la montaña (vid. cap. VI), etc. 
El intento de la Iglesia por controlar la dinámica 
ideológica del montañés ante la Naturaleza conllevó a 
la formación de un santoral de carácter mecanicista 
—dato también constatado por J. Caro Baroja en el 
País Vasco—"1 donde muchas festividades religiosas 
marcan el inicio o el final de una actividad econó-
mica17. 
La fusión entre lo natural y lo sobrenatural con-
llevaba a que el montañés atribuyese a la Naturaleza 
una cierta animación. Aspecto que se constataba es-
pecialmente, al igual que sucedía en el País Vasco", 
con los augurios de vida y de muerte; en el primer 
caso, el canto del cuclillo, un hueso de conejo coloca-
do en las brasas del hogar y la figura de la luna, o una 
piedrecita arrojada, darían la clave, respectivamente, 
de los años de vida que quedaban, del sexo de la futu-
ra criatura, o de los años que restaban hasta la boda'"; 
en el segundo, el canto del cabrero (lechuza) en lo alto 
de la chimenea por la noche, o el también nocturno 
de un gallo, o la entrada de un moscardón por la ven-
tana, constituirían todos ellos indicios de que se iba a 
producir una muerte20. 
" Josefina ROMA, op. cit., p. 22-1. 
" Julio CARO BAROJA, LOS Vascos, Madrid, 1971, p. 274. 
" E. SATI K, op. cit., III. 1.2. 
'" Julio CARO BAROJA, op. cil., p. 232 y ss. 
• Al igual que señala Viouvr i SIMORRA en el Pirineo Español 
Madrid, 1949, p. 281, en Senablo existía la costumbre de pregun-
tar al cuculla los años que restaban de vida; años que se contabili-
zaban a la par que su canto. En Cillas (Sobrepuerto), para prede-
cir el sc\o de una criatura se colocaba una paletilla u omóplato de 
conejo entre las brasas del hogar; si se abría, sería chico, v en 
caso contrario, niña. También en Sobrepuerto, si la figura de la 
luna era cóncava, sería niña, siendo niño si aquella era Convexa. 
En Yebra de Basa, en el camino que sube al santuario de Santa 
Orosia, al pie de la cascada, los montañeses arrojaban piedras, 
marcando el número de sus saltos los años que tardarían en ca-
sarse; algo parecido ocurría en el santuario catalán de Nuria, 
donde al tirar de la campana y oír los loques se conocía el núme-
ro de hijos que se Irendría (Carlos PASCUAL, Guia sobrenatural de 
España, Madrid, 1976, p. 196). 
" La costumbre recogida en Sobrepuerto de relacionar a la 
En esta misma línea de fusión entre lo natural y 
sobrenatural, se observa cómo el binomio «santo-
lugar de culto» era pocas veces seccionado por el 
montañés, como lo pmeba el bajo número de altares 
dedicados en el Viejo Aragón tanto a San Urbez como 
a Santa Orosia, patronos de la montaña e insepara-
bles de lugares de culto concretos21. 
El carnaval, en su más amplio sentido, constituía 
un elemento donde el ensamblaje entre lo natural y 
sobrenatural, lo cristiano y lo pagano, era muy evi-
dente; allí el rol de la persona, las creencias precris-
tianas y el factor cristiano reconductor de éstas se 
fundían estrechamente (vid. VI.4). Así, como ejemplo 
íntegro, para Santa Águeda —fiesta de las mujeres— 
y en el Valle de Acumuer, éstas subían a tocar las 
campanas en lugar de los hombres con la creencia de 
que haciéndolo no padecerían dolor en los pechos du-
rante todo el año. 
II.2. Ámbito de intercesión de los titulares 
que apromueven romerías 
En un ambiente socioeconómico autárquico, el 
santo local o el familiar «autoabastecía favores»; sin 
embargo, a partir esencialmente del siglo XVII 
—siglo religioso y calamitoso por excelencia— fueron 
especializando la característica de su intercesión e in-
crementaron su radio de captación. De cualquier 
forma, la autosuficiencia santoral del conjunto de la 
montaña era un principio incuestionable que eviden-
ciaba la dualidad ideológica «montaña-7íerra baja», 
hecho que no pasaría desapercibido a los hagiógrafos 
del siglo XVIII". 
La especialización coincidía generalmente con 
los santuarios que generaban macrorramerías; es 
decir, en Senablo: Santa Elena, Santa Orosia y San 
lechuza o cabrero con la muerte tiene paralelismos universales 
(J.A. PÉREZ-RUMA, Diccionario tle símbolos y natas, Madrid, 1980, 
p. 268). En Ainielle (Sobrepuerto). al igual que señala J. CARO 
BAROJA en Las Vascos, el canto de un gallo por la noche señaliza-
ba una próxima muerte; de allí que rílese imprescindible el ir a 
matarlo rápidamente. La información que relaciona la entrada de 
un moscardón en la casa con la muerte ha sido recogida en 
ArtOSilla (Senablo meridional). 
:l En el siglo XV, y en la diócesis de Jaca, de un total de 138 
altares mayores y 140 menores, sólo uno estaba dedicado a San 
Urbez —Yosa de Sobremonte— y olio a Santa Orosia —catedral 
de Jaca—, Hasta el siglo XX la situación apenas ha variado. 
• ALAVéS y LA SALA, op. cit., libro 11, cap. IX. p. 321, dice: «No 
se conoce que los montañeses hayan tenido que ir al llano o a 
Huesca o a otros sitios a valerse de otros santos pues con Sla. 
Orosia tienen suficiente». 
53 
RELIGIOSIDAD POPULAR Y ROMKRIAS EN EL PIRINEO 
Urbez. Cuando el mal no era superado dentro del ám-
bito aulárquico local, se acudía a los grandes santua-
rios especializados; por eso, el área de influencia tra-
dicional de éstos era superada con creces a la hora de 
atraer endemoniados v peticionarios de agua (vid. 
anexos III. I y W . 
El eco de los favores de un santuario a veces se 
hacía tan grande que superaba los niveles populares 
para ascender hasta las más altas colas sociales —in-
cluso hasta la realeza, como ha sucedido moderna-
mente con Santa Elena y Santa Orosia—:i. 
El factor común sobre el que todos los titulares 
velaban era la protección y mantenimiento de la célu-
la social básica de la montaña —la casa—; así, 
Orcncio Bergua, en su novenario dieciochesco a San-
la Orosia, cita como primera intercesión temporal de 
la santa el mediar en la continuidad de aquélla2". 
Si el desmantelamiento de la sociedad rural tra-
dicional de Serrablo ha supuesto la reducción estre-
pitosa de romeros, en unos casos, y desaparición de 
romerías, en otros; se puede decir que el número de 
Eeticionarios de intercesión a santos y santuarios se a reducido muchísimo más, pudiéndose ligar a las 
generaciones menos aculturizadas del Serrablo rural, 
puesto que en las romerías actuales prima lo lúdico y 
festivo (vid. cap. XIII). Coincidiendo plenamente con 
el trabajo de William A. Christiam, la mayoría de los 
santos nan sido despojados de su utilidad por los 
avances tecnológicos26; hoy el romero invoca prefe-
rentemente a Cristo y a María —fuerzas universales 
no especializadas, no vinculadas a la sociocullura 
montañesa, hov desarticulada—. 
II.2.1. Guerras y desgracias provocadas 
por la Naturaleza 
Según la tradición popular recogida por los ha-
giógrafos, tanto Santa Elena como Santa Orosia me-
1 Mientras que en las romerías convencionales acudían a 
Sania Elena romeros del valle de Tena y del Serrablo septentrio-
nal, cuando el peregrinaje estaba motivado por una curación de-
seada el ámbito se extendía hasta el Bearn francés (Padre 
MARTO\, Sumaria investigación I...) del célebre Santuario de Santa 
Elena (...), Zaragoza. 1749, p. 83. 
: ' A finales del siglo XIX, la reina ivgcntc M.J Cristina visitó 
el monasterio de Santa Elena. A comienzos del presente siglo su 
hijo aceptó ser prior mavor de la cofradía de Santa Orosia de 
Jaca (vid. E. SATUK, op. cif., 1II.4.2). 
•" Orencio BERGIíA, Espiritual novenario a la gloriosa (...) 
Santa Orosia, Zaragoza, 1726, p. 13. 
;" William A. CHRISTIAM, «De los Santos a María (...)», en 
Temas de Antropología española, Madrid, 1976, p. 79. 
diaron en dos contiendas que afectaron a Serrablo en 
distinta época. Aunque con tres siglos de distancia, la 
invasión de los luteranos a través del valle de Tena, 
promovida por Antonio Pérez, y la guerra civil espa-
ñola tenían en común para el montañés el tratarse de 
dos güeñas de substrato religioso o ideológico; de allí 
la especial atención que prestarían los titulares de sus 
macrosantuarios, guardianes de los principios y valo-
res del scrrablés. 
Tras su huida a Francia en 1591, Antonio Pérez 
maquinó desde el Bearn la invasión a Aragón en con-
nivencia con los franceses. Pondría en práctica la 
operación Martín de Lanuz.a, señor de Biescas y vale-
dor de Pérez desde su llegada a Zaragoza, huido del 
Rey, en 1590. Este suceso que movilizó a las gentes de 
Serrablo y valle de Tena, y que sólo afectó durante los 
primeros días del mes de lebrero de I592'7, fue de tal 
intensidad y trascendencia para el montañés que éste 
implicó rápidamente a sus dos grandes «santas fron-
terizas» —Santa Elena y Santa Orosia—, generándose 
numerosas leyendas en torno al tema (vid. IV.3.2)1*, fi-
jándose hasta la actualidad el topónimo Barranco dos 
Intentas2', e incluso promoviéndose una romería con-
memorativa a Santa Elena que ha durado hasta hoy 
(la del 7 de febrero; vid. anexo III.4). 
En el siglo XX, la guerra civil marca, según creen 
los habitantes del valle de Tena, otro momento cru-
cial para la zona; en él Santa Elena intercedería por 
los montañeses no dejando pasar a las fuerzas repu-
blicanas hacia su valle'0. 
Queda claro, pues, que la acción del titular de un 
santuario se desencadena ante un agresión preferen-
temente cuando afecta al ámbito tradicional de cap-
'7 Aurelio BlARGK, «LOS Austrias. Siglo XVI», en AA.VV., Alio 
Aragón, su Historia, Cultura v Arte, tomo II, Sabiñánigo, 1977, p. 
56 > ss. 
: ' L. Benito MARTO\, op. cit. (para el caso de Santa Elena); 
ALAVéS y LA SALA. op. cit. (para el caso de Santa Orosia). 
" El doctor don Sebastián ISAHAL, cura de Biescas en 1749, 
en el prólogo al libro de Mamón habla del Barranco des Internas, 
situado «a media hora de la villa acia la parte de Francia, v cami-
no del Real Santuario de nuestra Patrona Sta. Elena», y llamado 
así «por la mullilud de hereges, que allí despachó al otro mundo 
su religioso y chrisliano esfuerzo» —el de los habitantes de 
Biescas—, En la actualidad el topónimo sigue vivo: 42* 39-3° 23' 
de la hoja 177 del 1/50.000). Según tradición recreativa recogida 
en Biescas, los habitantes del valle de Tena se llaman tensinos en 
base a que cuando luchaban en este barranco frente a los lutera-
nos los de Biescas les animaban para que aguantasen: «¡tensi-
nos!». 
• Alfonso UROUUO, «El presente», en AA.W. Alto Aragón, su 
historia, cultura vane, tomo II, Sabiñánigo, 1977, p. 160y ss. 
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lación de sus romeros. Si en el siglo XVI la invasión 
llegó hasta el sur de la Tierra de Biescas, afectando a 
la órbita geográfica de Santa Elena y Santa Orosia; 
para los habitantes del valle de Tena, durante sep-
tiembre y octubre de 1936, la llave geográfica de su 
invasión pasaba inexorablemente por el congosto de 
Santa Elena, y lógicamente, en exclusividad, por el 
personaje sobrenatural que lo custodiaba —dicha 
santa—11. 
Sin embargo, una vez consumadas las victorias 
frente al invasor, las pequeñas comunidades en un 
acto de autoafirmación solían atribuir dichos triunfos 
al titular de su ermita local, y no tanto al del muero-
santuario. Así, en la invasión luterana del XVI, según 
creencia de los habitantes del pueblo de Barbenuta 
(tierra de Biescas), ésta sería sofocada gracias a la 
Virgen de Palarriecho, pequeña ermita situada a las 
afueras de éste". 
Los efectos de la meteorología, directos o indi-
rectos, han constituido la causa más comente de re-
querimiento colectivo a los titulares de santuarios. 
Las tormentas, por su espontaneidad, no genera-
ban romerías, aunque se invocaba a sus titulares; es-
pecialmente a Santa Orosia, de la que se sacaban es-
tampas enmarcadas orientándolas hacia el foco gene-
rador de la tormenta, se tenían campanas puestas 
bajo su advocación, o en Yebra se sacaba su reliquia 
al atrio de la parroquial. Para este fenómeno meteo-
rológico gozaban de gran requerimiento los titulares 
de santuarios ubicados en cimas por las que llegaban 
lápidas variaciones climáticas. Así, en el monte Érala 
—2.005 m. y estratégico en la meteorología de 
Serrablo septentrional— se ubicaba la ermita de San 
Benito, por la que accedían las tormentas al pueblo 
de Otal, hecho que motivaba que sus vecinos coloca-
sen botellas de agua bendecida bajo las piedras de los 
alrededores, para así evitar la entrada de aquéllas". 
Algo similar ocurría en San Pedro, ermita que da 
nombre a la siena de la margen izquierda del Basa, 
frente a Sardas; en dicho núcleo se decía que las peo-
res tormentas de la zona acudían por esta sierra, sien-
do detenidas por el santo. Santa Bárbara, valedora 
" «Cuando la Guerra, Sla. Elena no dejó pasar a los rojos 
para arriba» —hacia el valle de Tena—. Infórmame: Carmen 
Lacasa Bandrés, nacida en Salleni en 1912. 
'•' R. LÉANTE, Culto de María en la diócesis de Jaca, Lérida, 
1889. p. 402. 
" E. SATUÉ, «Una romería en el cielo de Serrablo», Revista 
Serrablo, núm. 28, Sabiñánigo, 1978, pp. 4-7. Según información 
recogida en Biescas, la importancia estratégica del monte de 
Érala en la climatología de la zona venía marcada por el refrán: 
«Si ves a boira en Erata, no tiendas a pallata». 
universal frente a las tormentas, era postpuesta en la 
zona a la patraña Santa Orosia, aunque de forma ce-
rrada para los miembros de la cofradía de Grasa, ce-
ñida al Serrablo meridional; la santa era una garantía 
absoluta en el tema para los cofrades, como se re-
cuerda en la zona (vid. V.3.2.2.2). 
En la desviación de tormentas, una vez más, el 
elementt) cristiano se fundía con el pagano, ya que el 
método más común era el volteo de las campanas de 
la iglesia, dedicadas generalmente a Santa Bárbara o 
a Santa Orosia"; el ruido como elemento universal 
ahuyentador, el santo y otros elementos no cristianos 
se aglutinarían solidariamente en torno a un fin pro-
tector ante las fuerzas de la Naturaleza, dirigidas ma-
lignamente por elementos satánicos como las brujas. 
Esta era la creencia que existía en Cillas (Sobre-
puerto), donde se decía que una mujer de una casa 
concreta, que era bruja, volaba guiando las tormentas 
hacia los campos de sus casas rivales; hecho que su-
cedió hasta que un día el tañido de las campanas de 
la iglesia motivó su caída desde las alturas35. 
El ritual de alejar tormentas estaba constituido 
por una amalgama de actos que variaban poco a lo 
largo de Serrablo. Se iniciaba «tocando a nuble» con 
las campanas dedicadas a Santa Orosia y a Santa 
Bárbara, con lo cual las santas «especializadas» 
transferían SU poder a aquéllas; la acción mecánica se 
culminaba posicionando la boca de la campana hacia 
el cielo. 
Esta fórmula general se acompañaba de otros 
aclos, algunos puramente cristianos, como sacar reli-
quias a la lonja —de San Valentín, en Javicrre del 
Obispo; de San Esteban, en Oros Alto, ele—; otros te-
nían una composición ecléctica: sacar a las ventanas 
el ramo de San Juan —Avenilla—, quemarlo —Otal—, 
lanzar al aire piedras recogidas en Semana Santa a la 
«hora de Resurrección» —Ainielle—, encender un 
cirio guardado desde Semana Santa —Lárrede—, o 
bendecido en el santuario de Santa Orosia —Allué—, 
colocar en las ventanas tallos del pedro o ramo bende-
cido para colocarlo por los campos en el día del 
Domingo de Ramos o el día de San Pedro —Isún—. 
El mundo pastoril —más marginado, menos 
acullurizado, y más relentivo de ancestrales ritos— 
permitía aflorar más abiertamente componentes pre-
" Una relación de campanas bajo la advocación de Santa 
Orosia en la zona, aparece en E. SATIJK, Las romerías de Santa 
Orosia, Zaragoza, DGA 1985, IV.3.2. 
" Se decía que la mujer era de casa María Pueyo de Cortillas. 
Informante: Custodio López Buisan, nacido en Cortillas en 1906. 
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12. Romería del Voto de ¡M\és, rememoración histórica de una 
plaga de lañáosla que en el s. XVII asoló la zona. Acción de 
gracias a la Virgen del Solano. (25-5-86). 
cristianas; así, al igual que indica Violant i Simorra 
para el resto del Pirineo", los pastores de Serrablo 
guardaban en sus refugios hachas pulimentadas del 
Bronce, con la creencia de que constituirían un ele-
mento protector durante las tormentas37. 
Las sequías calamitosas sí que generaban rome-
rías (vid. V.5), su tremenda repercusión invalidaba 
generalmente a los santuarios locales y aunaba y es-
tructuraba a los montañeses, generando abundantes 
normativas romeras; siempre interrelacionadas con 
las plagas y pestes, en el siglo XVII originarían abun-
dantes votos (vid. V.4 y anexo V. 10). 
• Ramón VlOLANT l SIMORRA, El Pirineo Español, Madrid. 
1949, p. 404. 
' un 1977 el autor del trabajo localizó una hacha pulimenta-
da, utilizada para dicho fin, en un refugio pastoril de la Siena de 
Bonés, vertiente a San Vicente (42° 21' - 3o 14'). En la actualidad 
se encuentra en el Museo etnológico de Serrablo. 
13. Dintel de Casa el Señor de Laguarta rememorando la plaga 
de langosta que diezmó a finales del s. XVII las cosechas de 
la tierra baja y de la montaña. 1981. 
En Serrablo, por su trascendencia generatriz en 
el terreno religioso, cabe destacar las plagas de lan-
gosta del siglo XVII, que en la década de los 80 inci-
dieron con mucha virulencia, tanto en el Prepirineo 
como en fierra baja. Alavés, el principal hagiógrafo de 
Santa Orosia, les presta notable atención en la esfera 
de su interacción con el culto a la santa!s; aparecen 
también como generatrices del voto a Nuestra Señora 
del Solano", y un extraordinario documento epigráfi-
co —dintel de casa Don José de Laguarta— recalca su 
desastrosa trascendencia en la zona (vid. anexo VIO, 
fot. 13). Afectaron a Aragón durante siete años, y lle-
garon a la montaña atravesando las sienas exteriores 
por la abertura que en ellas practican el Gallego y el 
Guatizalema y el Alcanadre4". En Serrablo la plaga 
afectó con especial virulencia en 1687, aunque los tér-
minos de Javairella, Ipiés y Lasieso —más accesibles 
desde Tierra baja por la ribera del Gallego— ya habí-
an sido afectados en 1685, originando cuatro años de 
miseria y el voto colectivo de la zona a la Virgen del 
Solano que aglutinó a 39 casas de los citados térmi-
nos (vid. V.4, fol.12)41. Geográficamente, la incidencia 
de la plaga también llegó a Sobrarbe, coincidiendo 
" Salvador A. ALAVéS V LA SALA, op. cil., libro II, cap. VII, 
p. 309. 
" R. Léante, op. cil., p. 398 y ss. 
w Según información proporcionada por don Antonio DI.RAN 
GUDIOL. canónigo archivero de la catedral de Huesca, en un libro 
de actas de dicho templo, de 1680, existe un auténtico tratado ex-
plicativo de las costumbres de la langosta y de las técnicas para 
combatirla en aquella época. 
" En el Ave María de la Virgen del Solano, cantada en la ac-
tualidad y compuesta en 1983 por R. Otín Arruebo, principal 
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14. Romería de Sania Orosia. Los habitantes de Yebra ceden ú 
privilegio de llevara la Sania a los romeros que lo demandan. 
Penitente descaía, (25-6-86}. 
además allí en ser el año 1687 el mas calamitoso, 
como lo demuestra la estrofa decimonovena de los 
gozos a la Virgen de Bmis, patrona de la subcomarca 
de La Fueva42 
En el anexo V.10 y en el capítulo I se hace una 
síntesis de la sucesión de las pestes en la historia mo-
derna y contemporánea de Serrablo. Plagas, pestes 
sequías y requerimiento sobrenatural debieron de ser 
un fenómeno tan decisivo en determinados momen-
tos para la casa de la montaña que son numerosos los 
edificios que conmemoran dichos acontecimientos en 
alguno de sus elementos arquitectónicos; es el caso ya 
El dolmen de ¡buque o «Gisela de las brujas': fusión de 
elementos paganos y precristianos. ¡980. 
citado del dintel de Laguarta, o de una cadiera o 
banco de hogar en Javierre del Obispo4'. 
II.2.2. Casos personales 
Los hagiógrafos de Santa Orosia y de San Urbez, 
así como los cronistas de otros santuarios y de sus ti-
tulares, atribuyen a éstos un perfil milagrero que re-
petitivamente se irá retrasmitiendo de forma oral, im-
presa o iconográfica, hasta la actualidad (fot. 14). 
La intervención imbricada del interés pedagógico 
y del subconsciente montañés generará unos rosarios 
de milagros complejos y repetitivos44, tendentes a 
consolidar al Santuario o a la fuerza sobrenatural del 
lugar (milagros acontecidos durante su construcción) 
a afirmar determinada corriente hagiografica —cuan-
do la vida del titular suscita polémicas, como ocurre 
con Santa Orosia—, a dotar de trascendencia al acto 
romero y a las instituciones que le sirven de soporte, 
a reafirmar élites sociales (vid. X.3) y a cubrir las ne-
cesidades de intercesión que tenía el montañés. Estos 
perfiles cumplirán un cometido didáctico inlergene-
racional de los que aquél impregnará su cosmovisión. 
mantenedor del voto; en su tercera estrofa se lee: «De la terrible 
langosta / tú nos libraste una vez / De las plagas de estos tiempos / 
libradnos Madre también». 
,: Mariano Omis y DANIEL BALLARIN, Historia y novena de la 
Virgen de Bruis. Palo, 1955, p. 44. 
" En la cadiera de casa Olivan de Javierre del Obispo se lee 
en bajo relieve: «(...?) bre para mandar murieron de pes (...) H 
murió Joseí hizieronse a 27 de maio de 1671 (escudo de la casa) el 
mismo año se casaron Antonio Olivan i Ana (...?) murieron de 
hambre y peste en el año 1562». 
" Básicos para conocer los milagros atribuidos a los titulares 
de santuarios de Serrablo que promueven romerías, son los si-
guientes libros: ALAVéS y LA SALA, op. cit. (para Santa Orosia); 
Juan Agustín CARRERA (para San Urbe/); Padre MARTON, op. cit. 
(para Santa Elena), y Rafael LéANTE, op. cit. (para el resto de san-
tuarios). 
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El problema de la fertilidad o de la perpetuación 
de la casa, y la problemática social que dicha institu-
ción engendraba en gran medida — desajustes psíqui-
cos, etc.— ocuparán un capítulo primordial a la hora 
de requerir el montañés a sus santuarios mediación; 
la entidad cuantitativa y cualitativa del fenómeno de 
los endemoniados hace que se destine a él un aparta-
do especial (vid. II.2.3). 
En el siglo XVII Santa Orosia aparece ya consoli-
dada como mediadora en los casos de infertilidad y 
su ámbito de acción supera la montaña para trascen-
der a Tierra baja*. Paralelamente, en algunos santua-
rios, dentro del fenómeno de la superposición de cul-
tos (vid. IV.2), las rocas inscritas o circundantes al re-
cinto sagrado ocuparán un papel fertilizador: el el 
caso de la ermita de Santiago, en Sccorún4*, o de la 
cascada del puerto de Sania Orosia que anunciaba 
casamientos (11.2.3). 
Como sucede con carácter universal, determina-
dos colectivos laborales estaban ligados a un titular a 
través de cofradías —pelaires o tejedores en Biescas y 
Acumuer, a Santa Elena y a la Virgen del Puevo res-
pectivamente—47 o de forma libre, como era el caso 
entre la relación de Santa Orosia con los pastores, o 
de la Virgen del Puente (Santa María de la Peña) con 
almadieros y navateros que bajaban madera por el río 
Gallego48, tal como sucedía con los que lo hacían por 
el Aragón en la Virgen de Nora (Sangüesa)49. 
En el terreno de la intercesión personal, una 
constante en la religiosidad popular de la zona era 
ensalzar el papel mediador del titular a través de re-
franes, loas o cancioncillas (Virgen de las Canales, en 
Olivan; Virgen del Collado, en Senegüé; Santa Elena, 
en Biescas, etc.)50. Este método didáctico adoptaba en 
todos los casos una gran actitud de familiaridad 
0 E. SATUé, op. cit., III.3.2. 
* En Secorún (Serrablo meridional) decían que «los niños 
venían de Sanliago», porque, al parecer, a alguna roca de las que 
rodeaban a la ermita, sila en un promontorio próximo al pueblo, 
se le atribuían propiedades fertilizantes. 
" R. LéANTE, op. cit., pp. 336-337. 
" R. LéANTE, op. cit., pp. 328-333. 
'" José M:1 IRIBARRéN, De pascua a Ramos, Pamplona, (970. 
pp. 27-30. 
w Virgen de las Canales (Olivan): «La Virgen de las Canales / 
no es comprada ni vendida, / Es bajada de los ciclos / v en Olivan 
aparecida.». «La Virgen de las Canales / que nos libre de todos los 
males». 
Virgen del Collado (Senegiié): «Virgencica del Collado / no 
se le pide un favor / que jamás lo haya dado». 
Sobrepuerta «Este niño no tiene sueño / y no se puede 
dormir / que lo duerma San Antonio / y lo despierte San Hábil . 
10. Ramería de las Ornea (Ermita de Simia Elena. Biescas). 
Imbricación de cultos, üices a San Amonio. (18-5-86). 
hacia el titular, consubstancial con lo analizado en la 
«tendencia posesiva del montañés» (II. 1.1) y que lle-
vaba a veces a generar fórmulas Indicas en las que in-
tervenían más de un santo protector de la zona51. 
El proceso de especialización en casos personales 
de los titulares de santuarios ha sido complejo, inter-
viniendo en su definición: supuestos milagros, la cul-
tura eclesial y popular, así como las carencias biológi-
cas de su ámbito geográfico. Esle proceso de especia-
lización se podría ejemplificar bajo cuatro modelos: 
El del titular especialista en consonancia con su in-
fluencia universal; era el caso de Santa Lucía de 
Cartirana, que acogiendo a una romería local recibía 
enfermos de la vista de todo el Serrablo septentrional. 
El del santo que promovía romerías en un marco geo-
Santa Elena (Biescas): «Santa Elena, tú que estás en un alto espe-
ñadero I casa a los mozos-as de Biescas / que se les pasa el tempe-
ro». 
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gráfico que padecía un mal endémico; era el caso de 
Santa Elena de Bicscas, a donde acudían enfermos de 
liroidismo del valle de Tena". El del patrón tutelar de 
la esencia montañesa, como ocurría con Santa 
Orosia, que siéndolo de la montaña velaba por las 
instituciones y problemas universales de ésta. 
Finalmente existían procesos atípicos o anecdóticos 
como el de pedir a Santa Elena el que promoviese 
matrimonios, hecho que se generaba porque el titular 
del santuario —en este caso, ella— absorbía las fun-
ciones reconocidas umversalmente a un titular secun-
dario de dicho templo —San Antonio— (fot. 10). 
II.2.3. Endemoniados y brujería 
Para analizar el fenómeno necesariamente habrá 
que conocer la dinámica socioeconómica de la mon-
taña desde la Edad Media y muy en especial, durante 
el siglo XVII (vid. 1.3), así como la larga tradición su-
persticiosa de aquélla. Por su estrecha vinculación a 
Santa Orosia, el tema fue suficientemente desarrolla-
do en la tesis de licenciatura del autor''. 
Desde las referencias, siempre repetidas, de fenó-
menos supersticiosos durante el reinado de Sancho el 
Mayor de Navarra —siglo XI—, pasando por las des-
cripciones de visitadores diocesanos en el siglo XV, 
por la eclosión demoníaca surgida entre 1637 y 1643 
en el valle de Tena y estudiada por Ángel Gari'4, hasta 
el fenómeno de los endemoniados que llegó hasla el 
desmantelamiento de la vieja sociedad pirenaica en el 
siglo actual, existe un hilo conductor homogéneo que 
explica la génesis histórica de la denominada «infla-
ción supersticiosa» de las montañas. 
Cuando a problemas de substrato físico: hiperti-
roidismo, consanguineidad, etc., se sumaban factores 
económicos: plagas, sequías, etc. y finalmente la es-
tructura socioeconómica añadía productos internos 
" En Biescas, cuando a alguien le caía una porquería en un 
ojo, pronunciaba la siguiente fórmula: «Sta. Lucía, quítame esa 
porquería / San Antón, apártamela la un rincón. / San Blas, no 
me la vuelvas más». 
>: La abundancia de granito en el valle de Tena acarreaba el 
que las aguas fuesen deficitarias en sales, y, por lo tanto, el que 
ocasionasen tiroidismo. Según el padre MARIóN, op. cit., 
los romeros del siglo XVII que acudían a Santa Elena, llevaban 
colgados del cuello collares de «monedas de Sta. Elena» para así 
curar el bocio y la epilepsia. 
'' E. SATIíK, op. cit., III.3.3. En el presente estudio se sintetiza 
lo ya dicho y se aportan nuevos datos. 
u Ángel GARI LACRUZ, «La brujería en el Alto Aragón en la pri-
mera mitad del siglo XVII», Brujología. Congreso de San 
Sebastián. Ponencias y comunicaciones, Madrid, 1975, pp. 37-52. 
tendentes a la inestabilidad afectiva (el lionaje); el su-
malorio generaba al endemoniado —término litera-
rio— o espirituado —vocablo popular—, al que por ig-
norancia se le creía poseído maléficamente por lo so-
brenatural. 
En este contexto si el lionaje constituía un caldo 
de cultivo ideal para la aparición del fenómeno, den-
tro de aquél, las mujeres serían las más afectadas 
como coinciden en señalar tanto fuentes literarias 
como orales y gráficas. 
No parece contradictorio que precisamente el 
siglo XVII representase paralelamente un momento 
álgido tanto para los fenómenos demoníacos como 
para la religiosidad popular en general, pues ambas 
respuestas constituían mecanismos de compensa-
ción, de distinto signo, entre gentes de una centuria 
especialmente hostil (vid. 1.3.2). Las dos respuestas, 
psicológicamente igualmente comprensibles, no pu-
dieron seguir conviviendo en un contexto crispado y 
difícil, por lo que la que provenía de las capas privile-
giadas —la respuesta católica— hostigó con sus me-
dios inquisitoriales a la segunda; en este sentido es 
curioso observar cómo la hagiografía de Santa Orosia 
del siglo XVIII se obsesiona porque no sea menciona-
do el fenómeno demoníaco que rodea a la santa y a 
sus romerías. A nivel popular la represión envuelta en 
los problemas cotidianos de la centuria generaría 
procesos involucionistas en los que abogando a cau-
sas satánicas se harían persecuciones, a veces indis-
criminadas, frente a cualquier miembro o familia de 
la comunidad, como es el caso de los sucesos descri-
tos por Gari v acontecidos a mitad del siglo XVII en 
la aldea serrablesa de Ipiési:. Por inercia, hasta el des-
mantelamiento de la sociedad rural de Serrablo, en 
numerosos pueblos se imputará el carácter de bruja a 
una vecina de forma bastante aleatoria, considerán-
dola en gran medida causante de los males de la 
comunidad*. 
A lo largo del trabajo se ha constatado cómo la 
convivencia del montañés con los fenómenos demo-
níacos cotidianos se realizaba hasta el presente siglo 
bajo fórmulas y tópicos repetitivos, fruto de la forma-
ción de una subcultura popular sobre el tema. Entre 
" Ángel GARI LACRUZ, «Brujería en Serrablo», Miscelánea de 
estudios en honor de don Antonio Duran Gudiol, Sabiñánigo, 
1981, pp. 143-154. 
' Además del caso recogido en Cillas (Sobrepueilo) (11.2,1) 
de una vecina, bnija y que dirigía las Tormentas, en Escartín 
—por ejemplo—, aldea de la misma zona de Serrablo, a comien-
zos de siglo, a una mujer de casa Sampielro, llamada Modesla, se 
le atribuía el ser bruja v ser la causante de la muerte de varios 
mulos en el pueblo. 
59 
RELIGIOSIDAD POPULAR Y ROMERÍAS EN EL PIRINEO 
los tópicos cabría señalar la creencia de que las bru-
jas locales —de las que siempre se dice de qué casa 
eran— volaban hacia orgías realizadas en eras o en 
bodegas —según los casos— de Tolosa, creencia que 
puede vincularse con la tradición de aquelarres del 
siglo XVII en el País Vasco, o en el foco demoníaco 
de Tolouse (Francia), como Ángel Gari cree'7. Otra 
constante recogida en la información oral es la trans-
figuración de una bnija local en gato que mala caba-
llerías". Entre las fórmulas repetidas destacan: para 
la recuperación de las funciones de bruja, la fricción 
con ungüento y salida por las chimeneas —de allí la 
costumbre de realizar cruces en la ceniza del hogar, 
'" En E. SATUé, «Nocito, valle del agua», Revista Semblo, 
núm. 52 y 53, Sabiñánigo 1984, se nana la tradición oral que 
cuenta el vuelo por la chimenea hacia las eras de Tolosa de dos ve-
cinas de Nocito, y las peripecias de un pastor que habiendo 
observado el hecho y queriéndolo imitar no supo repetir la fór-
mula. En Biescas se ha recogido algo similar: también son dos 
mujeres las que se dan ungüentos y pronuncian una fórmula para 
salir volando a las lx>degas de Tolosa, siendo en este caso el obser-
vador el marido de una de ellas, v que por no saber repetir el ri-
tual queda fustrada su curiosidad. En ambos casos se refuerza el 
sentido orgiástico del lugar a donde acuden las brujas: «eras-baile 
/ bodegas-embriaguez», así como la trascendencia del ritual que 
transforma y capacita en el nombre del Diablo a un vecino nor-
mal en brujo/a. A este guipo de leyendas cabe añadir también la 
tradición recogida en Biescas referente a un barbero al que se le 
atribuía relación con la brujería y que invitó a tres montañeses a 
hacer una visita a las brujas de Tolosa; en compensación el Diablo 
les daría mucho dinero, aunque habrían de sellar el compromiso 
con sangre de sus venas. Esta tradición de que las brujas del Alto 
Aragón se dirigían a Tolosa es extendible al somontano de las sie-
rras exteriores, pues en un proceso ante la Inquisición de 1534 
sale a relucir con una acusada de Po/in de Vero (Carlos PASCUAL, 
Guia sobrenatural de España, Madrid, 1976, p. 96). 
' La muerte de mulos provocada por una vecina-bruja trans-
figurada en galo, es una tradición que se repite obsesivamente. 
Tal intensidad se debe, sin duda, a la trascendencia que tenía este 
animal introducido de forma generalizada tras el siglo XVIII, v 
cuya desaparición en algunos hogares llegaba a ser más sentida 
que la de un miembro lamiliar. Entre la abundancia con que se 
recoge el lenúmeno, merece la pena destacar DOl SU representati-
vidau el caso recogido en Barbenula. Durante la Misa de Gallo, ya 
hacía varios años que moría un mulo en una casa, por lo que en 
una ocasión un miembro se quedó oculto en la cuadra v vio cómo 
un gato negro se posaba en el lomo de la caballería; el montañés 
asesló varios aolpes al felino, marchando éste en mal estado. Al 
día siguiente, la abuela de casa Terrero apareció coja y la acosta-
ron, aunque tantas veces como lo hacían, ella se caía al suelo. 
Conocedora la bruja del ritual salvador, decía a su hijo: «Dámcne 
a mano con as (enazas rusientes»; sin embargo, la familia insistía 
en que confesase sus actividades; cuando lo hizo, murió. 
Al parecer, la tradición brujeril de Barbenula no responde 
a un hecho aislado, como recoge Ricardo DEL ARLO en Natas del 
folklore altoaragonés, Madrid, CSIC, 1943, p. 455: «Entre Espierre 
y Barbenula / se repartieron una braja; / Espierre llevó el pellejo / 
v Barbenuta la bruja. 
así como de rematar las chimeneas con espantabru-
jas—w, y para la anulación de sus poderes el darles un 
número impar de golpes. 
Estas manifestaciones encajan con las recogidas 
en 22 pueblos del campo de Jaca a comienzos de siglo 
por la escritora Carmen de Burgos Seguí60. 
Dentro de este contexto sociocultural, las zonas 
del Pirineo tradicionalmente más depauperadas 
—Sobrarbe, Alta Ribagorza y sierras exteriores— se-
rían las principales áreas nutrientes de endemoniados 
que acudían a los santuarios especializados de 
Serrablo: Santa Orosia, San Urbez y Santa Elena, es 
decir, a los tres macrosantuarios cuyos titulares ocu-
paban el rol de patrones o guardianes de la esencia 
montañesa y de defensores de los problemas específi-
cos de ésta. 
Generalmente el fenómeno de los endemoniados 
en el Viejo Aragón se ha relacionado insoslayable-
mente con Santa Orosia, y así ha ocurrido hasta su 
•desaparición tras la guerra civil6'; sin embargo, al 
menos tras la inflación del siglo XVII, San Urbez 
—como señalaba el Padre Huesca—"; y Santa Elena 
—como lo hace el Padre Martón—"' surgieron como 
'" Las chimeneas de Serrablo generalmente quedan remata-
das por un pináculo protector de la casa. Los etnólogos han dado 
en llamar a estos espantabrujas, aunque a nivel popular se deno-
minan capiscoles. Su utilidad protectora frente a la vulnerabilidad 
de la casa a través de la chimenea queda clara: cuando el espanta-
brujas —generalmente hecho en toba o tosca— no adopta una 
disposición cruciforme o antropomorfa, se coloca un puchero o 
una piedra atípica en el contorno —granito, por ejemplo— (vid. 
GARCéS, GAVIN, SATUé, Arquitectura popular de Serrablo, IEA, 
1988). 
" Carmen DK BURGOS, «Los endemoniados de Jaca», Revista 
literaria Novelas y Cuentos, Madrid, 1982, p. 656. 
M En Yebra, por su marginalidad, el fenómeno de los ende-
moniados se mantuvo más que en Jaca, donde a finales del siglo 
XIX los obispos ya prohibían sus conflictivas velas nocturnas en 
la catedral, para en 1946 denegar laxativamente su presencia en 
la procesión general del día de Santa Orosia. En Yebra, aunque 
tras la guerra civil se produjo un descenso considerable entre los 
enfermos que acudían el 25 de junio, anecdóticamente se vieron 
casos mientras duró el derrumbamiento de la sociedad rural 
montañesa, observándose el último en 1962, y tratándose general-
mente de familias con niños deficientes procedentes del Sobrarbe 
más depauperado. 
": Ramón DE HUESCA, en «Estado moderno de la Santa Iglesia 
de Huesca, Teatro histórico de las iglesias del reyno de Aragón, 
tomo VI, Pamplona, 1796, p. 58, señala refiriéndose a San Urbez: 
«Diole el señor gran poder contra los Demonios, y asi venían á él 
los energúmenos y los curaba a lodos con sus oraciones». 
" L.B. MARTON, op. cit., p. 16, señala que las monedas que en 
el siglo XVII se encontraban en el santuario de Sania Elena 
(Biescas) curaban a los endemoniados, así como a los enfermos 
psíquicos que se manifestaban violentamente —con alferecías—. 
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santuarios aglutinadores de estos enfermos aunque 
como menos intensidad que Santa Orosia y no llegan-
do hasta el presente siglo. De igual modo en Tierra 
baja también se dio esta especialización, aunque en 
menor grado por ser las condiciones menos hostiles; 
es el caso de San Román de Panzano, la Virgen de 
Torreciudad, o la Virgen de la Piedad en La Almunia 
de San Juan^. La fama de Santa Orosia llegó a ser tan 
sólida que a comienzos de siglo también acudían a 
Yebra y a Jaca enfermos del resto de Aragón, de 
Cataluña y de Navarra, siendo prohibida a finales del 
siglo XVIII la afluencia de endemoniados del midi 
francés por las peleas que suscitaban en sus aldeas 
los supuestos hechizos que habrían adquirido en la 
peregrinación"1. 
Respecto a las manifestaciones exteriores de los 
endemoniados en las romerías, fuentes orales y litera-
rias coinciden en remarcar la liberación de tensión 
acumulada en tomo a las reliquias —alferecías— aso-
ciada a la posesión demoníaca y hecha visible con 
lanzamiento de vestidos o rotura de hilos de algodón 
atados a las manos y muñecas, al igual que sucedía 
en el Santuario de la Balma (Castellón), o en la 
Virgen de Zuberoa (Navarra), especializados también 
en el fenómeno1*. Una aproximación médica al tema 
la proporciona el Doctor Reig Gaseó, quien en 1881 
presenció a las endemoniadas que acudían a Santa 
Orosia"7. 
Literariamente el tema fue bastante tratado a fi-
nales del siglo XIX y primer tercio del XX, aunque en 
la ciudad de Jaca y ceñido lógicamente a Santa 
Orosia; en su mayoría se trataba de artículos perio-
dísticos de carácter médico o viajero, salvo la obra de 
mayor interés: la novela corta Los endemoniados de 
Jaca, escrita en 1932 por Carmen de Burgos, profeso-
ra, escritora y periodista especializada en grupos 
marginales, que acertó de lleno en el análisis del fe-
nómeno de los endemoniados, efectuando un fino es-
" José C. LISON ARCAL, Cultura e identidad en la provincia de 
Huesca, Zaragoza, 1986, p. 198. 
M. E. A., nacido en 1910, informante de Aineto (Serrablo 
meridional) relata que en 1920 un niño de su familia fue llevado 
al santuario de Tonechidad para curar sus alferecías (desequili-
brios psíquicos). 
" Rene ANCELAY, «El Parlamenlo de Navarra y las peregrina-
ciones bearnesas a Sania Orosia», Revista Argensola, núm. 18, pp. 
173-176. 
* Ángel Luis l'i KYWDI / CH.UION, «Kl sanluario caslellonensc 
de Nuestra Señora de la Balma», Narria, núm. 17, pp. 25-28. 
" J. REIG GASCO, «Los endemoniados de Sania Orosia», La 
Derecha, núm. 77-82, Zaragoza, 1881. 
tudio psicosocial de su génesis en las montañas del 
Viejo Aragón68. 
Otro medio de aproximación al mundo de los en-
demoniados de la zona lo constituyen, al margen de 
la información oral, los romances descriptivos de ro-
merías (vid. XI.2.4) y los archivos fotográficos, espe-
cialmente el de comienzos de siglo de Francisco de 
las Heras, en Jaca"". 
II.3. Hagiotoponimia y proceso de arraigo 
del cristianismo en Serrablo 
El poso que la hagiotoponimia ha dejado impre-
so en la geografía de Serrablo constituye un testimo-
nio fósil que puede ayudara comprender la evolución 
del cristianismo en la zona. En este sentido cabe citar 
y elogiar un estudio pionero para el Alto Aragón, aun-
que ceñido a los datos del mapa 1/50.000; se trata de 
Hagiotoponimia del Pirineo aragonés, del francés R. 
Aymard'". 
Sin embargo, en Serrablo, al igual que en el resto 
de Europa donde los musulmanes incidieron, existe 
un topónimo —moro/a/os/as— que en buena medida 
encierra bajo leyendas aspectos precristianos o del 
inicio del cristianismo en la zona y que ayuda a reali-
zar una aproximación a dichos tiempos. 
En el área y en su sociedad rural se observa 
cómo popularmente se atribuía este topónimo a tiem-
pos v obras cronológicamente muy dispares: desde 
viejos eremitorios altomedievales al amparo de un 
monasterio [La Iglesiela de los moros, en Bergua; el 
Forato de la Mora, en Aquilué; v la Fuente y Cueva de 
los moros, en Escartín de Sobrepuerto)71; a pobla-
" Calmen DE BURGOS, op. cit. 
" E. SATIíH, op. cit., II[-3.3.1. 
" R. AYMARD, Mirada al Aragón cristiano {Hagiotoponimia del 
Pirineo aragonés), Jurancon, 1984. 
71 A) La igksieta de los moros (Bergua, 42° 31' - 3° 31') está ex-
cavada en loba; en su parte más exterior se aprecia la planta de 
una iglesia de la que parte, a través de un agujero de sección cua-
drada, una galería de corto desanollo que conduce a una cámara 
final circular. Para Adolfo Castán, que la divulgó, se Iralaría posi-
blemente de un viejo eremitorio al amparo del monasterio de San 
Pedro de Rava, citado documenialmente en el siglo X, y levanta-
do a orillas del próximo barranco de San Pedro (Averbe de 
Broto). (A. CASTAN, «Leyendas de moros en el Alio Aragón», en / 
Congreso de Aragón de etnología v antropología, Zaragoza, 1981, 
pp. 249-259. 
B) F.l Forato de la Mora (Aquilué) se sitúa en la margen iz-
quierda del barranco de la Virgen de los Ríos (42° 22' - 3° 11') y a 
unos 200 m. del santuario. Aunque diado indirectamente por 
Caslán, fue localizado por el autor del presente trabajo en 1977 
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mientos altomedievales dispersos, que ocasionalmen-
te dejan aflorar cerámica y restos óseos (Peña de los 
moros, en esta última localidad); pasando por edifi-
cios atípicos dentro de la arquitectura popular, como 
la luente de cúpula por aproximación de hiladas, en 
Gésera (siglos XVII-XVIII)7', torres vigías del siglo XV 
(I.árrede y Escuer); culminando con restos variados, 
imprecisos, que la conciencia popular asignaba ha-
ciendo tabla rasa a cualquier momento de la His-
toria". 
junto a María Teresa Paules. Se trata de un conjunto excavado en 
loba (tosca), con un tubo de entrada de 70 cm de diámetro y que 
desemboca en una cámara de 4 m', comunicada con otra similar 
y de la que se sale por medio de otro tubo paralelo y semejante al 
anterior. Respecto a la cueva existe una leyenda que la asocia a 
casa Lárrede de Aquilué, casa de tradición brujeril. Otra leyenda 
similar la recogió CASTAN (op. cil., p. 251) en Rasal, muy cerca de 
la Virgen de los Ríos también. 
La leyenda recogida en Aquilué dice que una mujer de COSO 
láñale subía todos los días a peinar a una mora que vivía en el 
Foralo; lo hacía con un peine de oro y a cambio recibía pepitas de 
dicho metal. La mujer de Aquilué se decía que era bruja. En su 
casa, pero en este siglo se dice que por las noches se oían ruidos 
extraños v que éstos desaparecieron con la llegada de la luz eléc-
trica. Se hace evidente cómo, en un tiempo inconcreto, leyendas 
mágicas ocurridas en el contorno se tienden a asociar a una casa 
de tradición brujeril. 
El autor ha recogido una leyenda similar a las de Aquilué y 
Rasal en Ansó —IJí Mora ¡¡'Adiar d'Onia—, Estas leyendas del 
Alto Aragón occidental parecen relacionarse claramente con el 
lema de Mari en la mitología vasca (José M."' DE BARIANDIARAS, 
Mitología vasca, San Sebastián, 198.3, pp. 99-123), pues este autor 
vasco recoge reiterativamente el asunto de los peines de oro en 
las cuevas de Mari y la obsesión de ésta por arreglarse los cabe-
llos. También existía en el País Vasco la costumbre de peregrinar 
a sus cuevas para evitar los pedriscos, en ocasiones incluso cele-
brando misa a la entrada de la sima (José M.'1 Di BARIAMHARAV 
op. cil., p. 117). En este contexto el binomio Virgen de los Ríos-
Foralo de la Mora daría al templo cristiano un papel sustilutivo, o 
bien dicha cueva sería un eremitorio dependiente del próximo 
monasterio de Lalre, que Ramiro I donó a San Pedro de Jaca y al 
que la imaginación popular rodeó de una leyenda que latía entre 
la cultura mágica de las cuevas. 
C) Cerca del Barranco de Otal, en la zona denominada 
Güenos d'Escarttn (3° 29' - 42' 33') existe una fuente y una cueva 
denominadas de los moros; en la última se guardaba una imagen 
de un sanio, y por la surgencia aparecían hojas de haya, lo que 
hace pensar en que se Halase de un basto complejo kárstico. Al 
igual que la próxima Iglesieta dos moros, parece vincularse al 
próximo monasterio altomedicval de San Pedro de Rava (Ayerbe 
de Brolo). 
: : GARCES, GAVIN SATUé, Arquitectura popular de Serrablo, en 
vías de publicación por el I.E.A., cap. V. 
71 Los dólmenes, los restos romanos, los despoblados, los 
puentes medievales, etc., se atribuían popularmente a los moros y 
a las brujas. Por esta tendencia homogeneizadora, la tradición 
popular de la zona señala que Santa Elena (Biescas) fue martiri-
zada por los moros, e incluso que el caudillo verdugo quedaría 
petrificado en los alrededores del santuario (vid. 1V.3.4). 
La tendencia popular a polarizar el tiempo histó-
rico pretérito —o fuera del alcance de la tradición 
oral situable a comienzos de la Edad Moderna— en 
una época vagamente denominada de los moros, no 
debe nacer creer que se está haciendo referencia al 
momento islámico de la Historia de España, pues el 
indefinido concepto popular desborda incluso a los 
tiempos históricos, como lo prueba el que en el Alto 
Aragón el 75 % de las leyendas de moros se vinculan 
a grutas o cuevas'4. El término moro en bastantes sen-
tidos será homologable al de gentil que da J. Caro 
Baroja para el País Vasco, y vinculable a la dinámica 
aculturizadora que imprimió la cristianización de 
Serrablo en el siglo X". 
Dicha cristianización ha de vincularse a la primi-
genia expansión del condado de Aragón (W-E), ampa-
rada en el sistema carolingio de fundación de monas-
terios como método de estructuración económica y 
cultural del nuevo territorio adquirido (monacocra-
cia). Según este planteamiento, la primera zona in-
fluenciada en Serrablo sería su valle noroccidental, o 
de Acumuer, situado bajo la órbita del monasterio de 
Cercito, cuyas ruinas han sido localizadas7". 
En esa época, otro factor que necesariamente ha 
de considerarse, por su influencia en el surgimiento 
de futuros santuarios generadores de romerías, será 
el cremitismo. En Serrablo está comprobado, aun 
siendo en menor proporción que en lo estudiado de 
Navarra77, cómo un foco eremítico genera una aureo-
la cultural en un lugar de naturaleza privilegiada, hie-
rolánico, que es continuada por santuarios (Sania 
Orosia, Virgen de los Ríos, San Urbez de Cerésola, 
Al margen de todo lo visto, y atribuido a los moros, en 
Belarra, a 40(5 metros del pueblo, existe una roca arenisca en la 
que hay excavada una silla con estribos a la que se denominaba la 
Silla del Moro. 
"' Adolfo CASTAS, op. cit., p. 257. 
H Julio CARO BAROJA, op. cil., p. 272. 
7* A. DURAN GUDIOL, «La religión y la Iglesia», en Los 
Aragoneses, Madrid, 1977, p. 193. 
A instancias de este mismo autor, la asociación Amigos de 
Serrablo inició el rastreo de las ruinas del monasterio, localizán-
dolas en la pardina denominada Santa María de Anasul. entre 
Lerés y Acumuer, a orillas del Aurín (42° 35' - 3° 18'). Noticia en 
Serrablo, núm. 41, Sabiñánigo, 1981, p. 10. Curiosamente, la tra-
dición popular retuvo referencias de su existencia aunque de-
forma lúdica: en la margen izquierda del Aurín, frente al monas-
terio existió un poblado que ha dejado su topónimo en el mapa 
1/50.000: Aramué; se dice que los vecinos de este núcleo gritaban 
a los monjes cuando estos nacían pan: «María fandanga, la masa 
liraiida emba», a lo que estos contestaban: «Échale fariña que ya 
se endurecerá». 
Hernando Pérez Olio, linnitas de Navarra, Pamplona, 1983, 
p. II. 
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//. Romería de la Virgen de Ubieto. Luces a la Virgen, ritual 
generalizado entre las mujeres. Í18-5-S6). 
etc.)'". En otras ocasiones, un monasterio desapareci-
do deja residualmente una pequeña ermita a la que se 
acude en romerías; son los casos de la Virgen de 
Bailarán, en el valle de Basa y sustilutiva del monas-
terio de Santa M." de Bailaran, o el de San Urbez de 
Mocito, ambos estudiados por Antonio Duran (vid. 
IV.I)7". En algunos casos los eremitorios premonásti-
cos incluidos en la órbita de un monasterio fueron 
absorbidos por éste, y en otros, más tarde, el propio 
monasterio los tenía como lugares para desarrollar 
una fase de la vida de los monjes; esta interdependen-
cia ocurrirá especialmente tras la llegada de la refor-
ma cluniacense en el siglo XI bajo Sancho Ramírez"", 
de carácter universalizante y unificadora, que dará 
nuevos bríos a los monasterios tras su desmorona-
miento a causa de las razzias del año mil. Si el eremi-
tismo toponímicamente, en algunos casos, ha sido 
ocultado por el término moros, en otros se vislumbra 
claramente; es el caso de la Caseta del Fraile en el 
monte de Scrué*1, en el mismo valle que la posible 
cueva eremítica de la Forata de la Mora. 
Antes de analizar el poso hagiotoponímico que el 
largo caminar de la cristianización de Serrablo ha de-
jado en su geografía, convendría trazar un esquema 
de cómo éste se desarrolló. 
Entre señeros estudiosos de la religiosidad popu-
lar nacional (L. Maldonado, A. Chrisliam William, 
etc.)"! parece hacerse sólida la tesis del paso del pri-
mer cristianismo, sustitutivo de lo pagano, a través de 
los santos —Iglesia visigótica— hacia un cristianismo 
más racional y superador de localismos encarnado a 
partir del siglo XI en la imagen universal de la Virgen. 
En el primer estadio, lo concreto de las reliquias 
de santos o eremitas constituiría un instrumento efi-
caz para sobreponerse al animismo y naturalismo 
precristiano; reliquias que tras la polémica iconoclas-
ta del siglo VIII (II Concilio de Nicea, año 787) irían 
alcanzando progresivamente la tridimensionalidad de 
la imagen. En este punto, y para el Alto Aragón, cabe 
resaltar la importancia que tendría tras la invasión 
musulmana la llegada de eclesiásticos furtivos, que 
desde tierras meridionales llevaban consigo reliquias. 
Los principios sobre los que se fundamentaba el culto 
de esta primera fase pervivirán en la sociedad monta-
ñesa hasta el presente siglo: ofrecimientos votivos, 
donación de exvotos, curaciones con agua, rocas o 
aceite de un santuario, etc. A partir del siglo XI, con 
la llegada de reliquias por el Camino de Santiago, el 
Alto Aragón verá diversificado el espectro de sus de-
vociones locales, acusando este fenómeno —como se 
verá— el mapa hagiotoponímico. Tal vez en este ám-
bito se pueda explicar la existencia de dos santuarios 
dedicados a Santa Elena en los extremos oeste y este 
de la Sierra de Tendeñera, precisamente en las orillas 
: í Vid.XI.I. 
" Amonio DIRáS GLDIOL, «El priorato sembles del monaste-
rio de San Juan de la Peña», Revista Serrablo, núm. 40, 
Sabiñánjgo, 1981, pp. 5-15. 
• Ángel CANELLAS, «Noticias sobre eremitísmo aragonés», en 
AA.W., España eremítica, Levre, 1970, p. 261. 
" Mapa 1A50.000, hoja nlim. 210, Yebra de Basa, 42° 23" - 3o 
18'. 
• Luis MALDONADO, Introducción a la religiosidad popular, 
Santander, 1985; Chrisliam A. Wll.l.lAM, De los santos a María (...), 
en Temas de Antropología Española, Madrid, 1976, y Religiosidad 
popular. Estudio antropológico de un valle español, Madrid, 1978. 
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de dos variantes del Camino tic Santiago y en la boca 
de dos complejos kársticos". 
La segunda lase, la polarizada por la Virgen, 
nace a partir del siglo XI como símbolo unitario a la 
par del desarrollo del movimiento cluniacense; sin 
embargo a este pretendido carácter oficialista de la 
Virgen algunos autores contraponen la facilidad de 
esta para conectar con aspectos precristianos como la 
maternidad, la fertilidad, etc.; es decir, con aspectos 
superadores del arquetipo oficial y masculino de la 
Iglesia5''. 
A partir del siglo XII las estatuas de María fueron 
incorporadas de una forma generalizada a lugares ru-
rales que tenían una especial significación simbólica 
para la comunidad agrícola o pastoril: cimas, fuentes, 
cuevas, parajes de insólita vegetación, etc. (vid. IV.2., 
fot. 11). Paralelamente, la Legenda Áurea o Legenda 
Sancionan del italiano [acopo da Varazze urdía una 
trama de leyendas y apariciones de imágenes, que en 
la Península se han venido vinculando a ocultaciones 
ante la invasión islámica (vid. IV.3.1) 
En el contexto en el que se mueve el trabajo, el 
binomio «Virgen-Santo local» siguió existiendo hasta 
el desmantelamiento de la sociedad montañesa, y en 
muchos casos, como se ha visto, el concepto patro-
no/a superó a las figuras oficiales y universalizadoras 
(Crislo y la Virgen). De cualquier forma, son numero-
sos los ejemplos en los que la cultura popular de la 
zona permite reflejar el empeño puesto por la Iglesia 
para que dominase dicho binomio; sería el caso del 
gran número de dinteles de puertas y ventanas de la 
casa scrrablesa, que desde finales del siglo XVIII 
hasta mediados del XIX rezan: «Ave María 
Purísima»*5, haciendo eco de la política de concentra-
ción de la Iglesia —proclamación del dogma de la 
Inmaculada Concepción en el siglo XIX—, como res-
puesta a la Revolución francesa, a la decadencia de la 
fe y al advenimiento de la era industrial. 
Si se observa el mapa hagioloponímico de 
Serrablo, confeccionado esencialmente por medio de 
" La Sierra de Tendedera es una cadena del Prepirineo inte-
rior que supera los 2.800 ni. y que con dirección E-W se desarro-
lla en el interfluvio Gállego-Ára, siendo loda ella calcárea y aco-
giendo a innumerables simas intercomunicadas. 
" L. MALDONADO, op. cil., p. 79. 
" Avenilla: «AVE MARÍA PURÍSIMA. AÑO 1853.. Armaba: 
«AVE MARÍA PURÍSIMA. AÑO 1845». Borres: «AÑO 1747. AVE 
MARÍA.. Espierre: «AVE MARÍA ME FEZIT». Fablo: «AVE 
MARÍA PURÍSIMA. AÑO DE 1849». Javierrelatre: «AÑO ABE 
MARÍA 1720». Mocito: «ABE MARÍA PURÍSIMA. AÑO DE 1846» 
y «AÑO 1780. AVE MARÍA PURÍSIMA.. (Todas ellas inscripcio-
nes en claves o dinteles de casas). 
PUEBLOS DE SERRABLO EN LOS 
QUE SE HA REALIZADO ENCUESTA SOBRE 
HAGIOTOPONIMOS MUERTOS 
Anexo II. I. 
DISTRIBUCIÓN DE LOS 
HAGIOTOPONIMOS RECOGIDOS 
STA 0 * 1 1 . . . . .H" 
SXH MUTlN M 
ANEJO 11.1 
DISTRI3UCI0N DE LOS HAGIOTOPONIMOS 
RECOGIDOS 
la encucstación oral trabajando más de un centenar 
de topónimos culluralmente muertos (vid. «otras 
fuentes» y anexo II. 1), saltan a la vista varios hechos: 
1) Más del 30 % se ubican en altas cotas y cimas se-
ñeras, lo que rcfuei7.a la idea de la superposición de 
cultos (vid. IV.2). 2) El gran porcentaje hagiotoponí-
mico de Seirablo, observado también por Aymard*", y 
que vincula al marido tejido monástico del limes del 
condado aragonés con la posterior derivación en er-
R. AVMARD, op. cit.. p. 82. 
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mitas residuales, y más tarde en topónimos"7. 3) El 
que más del 40 % sean hagiotopónimos muertos vin-
culados a titulares «mayores o primitivos»" y que tu-
vieron gran protagonismo en el periodo monástico. 4) 
La relevancia del hagiotopónimo Martín, vinculable 
en primer lugar a la influencia carolingia monástica 
(San Martín de Cercito), y en segundo, al papel de la 
ruta jacobea, pues se aprecia también en el valle de 
Tena", y de los emigrantes galos a partir del siglo XII. 
5) Finalmente, la importancia del topónimo Santa 
Cruz, de larga raigambre ya en la España visigoda*, y 
que lambién abunda en función de que señala el pro-
montorio desde donde se bendecían los campos de un 
núcleo. 
De estos hagiotopónimos, que en tiempos fueron 
lugares culturalmente vivos: monasterios, ermitas, o 
incluso parroquiales de pueblos desaparecidos; son 
pocos los que han llegado a recoger la tradición oral y 
los archivos como templos. De cualquier forma, lo 
que parece claro es que la cifra que da Ignacio de 
Asso en el siglo XVIII, y que repiten autores posterio-
res, de que en el siglo XVII había en la diócesis de 
Jaca alrededor de 2.000 ermitas", no parece en abso-
luto descabellada. 
II.4. Panorama hagiográfico de los titulares de 
santuarios en Serrablo 
En Serrablo la hagiografía se ciñe a los tres titu-
lares que promueven macrorromerías: Santa Elena, 
" Prácticamente a la totalidad de los monasterios medievales 
de los que se liene constancia documental (A. DURAN, Arle altott-
eonés de los sidos X \ XI, SabiñánigO, 1973) se les lia podido loca-
lizar su vestigio toponímico a través de la encueslación oral, y en 
algún caso restos arquitectónicos —generalmente amontona-
mientos de piedras—: San Pedro de Rava, barranco, campo y rui-
nas con este nombre en Averno de Broto (vid. Dic. Madoz), San 
Pelayo de (iavin. monte, campos y minas en Gavín. San Andrés de 
Fatuo, campos entre Avenilla y la Pardilla de Fanlo. Sun l 'rbez de 
NocitO, en el actual santuario de San Urbe/. San Martín de 
Cavilo, campos en Acumuer. San Urbez de Gallego, pardina próxi-
ma a Javierre del Obispo. San Urbez de Basarán, campo de 
Sandurbez en Basarán. San Juan de Matidero, barranco y ruinas 
en el término de Matidcro. 
R. AVMARD, op. cit., da para el ámbito de su estudio un por-
centaje del 22 '•< de titulares mayores o primitivos, que, frente al 
40 % que detectan las encuestas aplicadas a Serrablo, parece evi-
denciar la tesis de que este alto porcentaje surge en relación con 
el alto número de monasterios que existió en la zona. 
' J.J. GUILLEN CALVO, Toponimia del valle de Tena, Zaragoza, 
1981. 
Carmen GARCíA RODRíGUEZ, El culto de los sanios en la 
España romana v visigoda, Madrid. 1966, p. 21. 
" Ignacio DK ASSO. Historia de la economía política de Aragón, 
1798, ed. facsímil, Zaragoza, 1947, p. 181. 
Santa Orosia y San Urbez —estos dos especialmen-
te—. Los titulares de los santuarios menores no gene-
raron estudios de esta índole, aunque siguiendo el 
principio de la tendencia posesiva de la religiosidad 
popular de la zona, raro era el santo al que la tradi-
ción local no vinculase con la comarca (vid. II. 1.1), 
tal como sucede con Santa Elena. 
Hagiográlicamente, de los tres titulares Santa 
Orosia es la que más atención ha recibido (vid. biblio. 
cap. II); hecho que sin duda se basa en gran parle en 
su fortísimo atraigo en la montaña del Viejo Aragón, 
y en que tras su devoción existe una ciudad —Jaca— 
creadora y dinamizadora de teorías sobre la vida de 
su patrona. Le sigue en bagaje hagiográfico San 
Urbez, copalrón de la montaña junto a la anterior, 
que aunque incidía secundariamente sobre la pobla-
ción de Huesca, esencialmente lo hacía sobre el 
mundo rural prepirenaico. Mientras que en el caso de 
San Urbez y Santa Orosia la tradición escrita imbrica 
sus vidas sobre la territorialidad de su santuario, en 
el caso de Santa Elena, titular universal, tan sólo me-
recerá atención, y en el siglo XVIII, la crónica de su 
templo que hace el Padre Marión —con alguna apro-
piación local de parte de su vida—. 
Por la forma y el contenido, la dinámica hagio-
gráfica de Santa Orosia y de San Urbez tienen mu-
chos puntos de contado; el primero sería las polémi-
cas hagiográficas que desde la Edad Moderna han 
originado sus vidas, especialmente la de Santa 
Orosia, agudizada en Jaca, y que en el siglo XVII al-
canzó matices de intransigencia''2. 
Llama la atención, en segundo lugar, la similitud 
estratigráfica de la hagiografía de ambos titulares a lo 
largo de la Historia: tras un periodo difuso y azaroso, 
la información sobre ambos santos converge en los 
breviarios del siglo XVI, que a su vez, junto a la tradi-
ción diocesana, serán polarizados a comienzos del 
siglo XVIII por sendos hagiógrafos básicos —Alavés y 
la Sala, para Santa Orosia; y Agustín Carreras en el 
caso de San Urbez—"'. Evidentemente, la estructura-
ción hagiográfica del titular se forja paralelamente a 
que las romerías que promueve llegan a su punto más 
álgido —el siglo XVIII—, tras una centuria decimo-
séptima generatriz en lo religioso. A partir de enton-
ces Y hasta la actualidad, se produce un fenómeno di-
dáctico de recreación y delormación hagiográficas, 
teñida de tópicos repetitivos y desarrollada esencial-
'; D. BuKSA CONDK, Jaca, dos mil años de Historia, Jaca, 1982, 
pp. 189-199. 
Salvador Alberto ALAVÉS y LA SALA, op. cit.. y Juan Agustín 
CARRERA RAMíREZ y ORTA, op. cit. 
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menle por canónigos, curas o maestros de enseñan/a 
primaria, todos ellos nacidos en el ámbito de influen-
cia del sanio"4; en ambos casos, un notorio clérigo co-
etáneo aglutinará la hagiografía conocida y la divul-
gará en un contexto de revitalización del culto tras el 
desmantelamiento de la sociedad rural montañesa 
que lo sustentaba, fenómeno en parte fomentado por 
sectores emigrados —J.F. Aznárez, en el caso de 
Santa Orosia; y D. Iguacen, en el de San Urbez—. 
Finalmente, el insigne medievalista y canónigo de 
Huesca, Antonio Duran Gudiol, revisará la hagiogra-
fía tradicional de ambos santos, situándolos critica-
mente en un contexto histórico que dará nuevas simi-
litudes: la aragoneseidad de los dos y un origen socio-
lógico similar: ser hijos de matrimonio mixto (padre 
muladí y madre cristiana) del siglo noveno. 
El tercer punto significativo de contacto lo esta-
blecen los milagros de ambos patronos de la monta-
ña, tendentes a demostrar su dominio sobre la 
Naturaleza: si Santa Orosia, antes de su martirio, o 
durante él, hace surgir espontáneamente el trigo o 
brotar fuentes, San Urbez domina a los animales sal-
vajes y a la meteorología. El poder de ambos santos 
se muestra superior a una Naturaleza a la que humi-
llan, dejando bien clara la superioridad del catolicis-
mo sobre los cultos precristianos. También será por 
eso que la hagiografía tradicional de los dos patronos 
absorbe a la figura del pastor"\ símbolo directo que 
pone en contacto con la esencia montañesa. 
Finalmente, y como prolongación de lo dicho, tanto 
Santa Orosia como Santa Elena y San Urbez hagio-
gráficamente quedan conexionados en algún momen-
to de su vida con el moro o gentil, ante el que no 
ceden ni claudican. 
La hagiografía tradicional y crítica de Santa 
Orosia ha sido estudiada por el autor en su tesis de li-
cenciatura; de cualquier forma, cabe volver a resaltar 
su gran desarrollo cuantitativo y cualitativo. Tras aza-
rosas trasmisiones escritas, en el siglo XVI los brevia-
rios de Tarragona y Huesca se constituyeron en fuen-
tes generatrices de la historiografía tradicional que 
" En el caso de Sania Orosia: el canónigo penitenciario de la 
catedral de Jaca, José Castán (1903); el maestro de primera ense-
ñanza de Yebra, Vicente Pi ETO Jl t.\ h 11893); el arcipreste de Sos 
del Rey Católico (1935), etc. En el de San Urbez: los clérigos de la 
diócesis de Barbaslro —el área de influencia del santuario se re-
parle entre los obispados de Huesca, Barbastro v Jaca—: Andrés 
Deza (1885); Mariano Oitis Villacampa (1963), ele. 
" En Santa Orosia, a través del reparto de sus reliquias, un 
paslor marca la zona del culto. En el caso de San Urbez, el propio 
santo desempeña durante parte de su vida dicho oficio por las 
montañas. 
llegará hasta el siglo XX, siendo el canónigo de Jaca 
Alavés y la Sala quien escribiese en 1702 la obra 
clave", copiada y repetida por sucesivos autores y 
cuyo interés desborda lo religioso para adentrarse en 
la etnohisloria a través de un análisis inusualmente 
profundo. En el caso de esta santa se hace patente la 
presencia de una ciudad que vibra ante cualquier in-
tento de alterar la imagen inamovible que de aquélla 
legaron los antepasados; así, cuando sectores críticos 
de la Iglesia lo intentan, el obispo o la misma Her-
mandad de romeros de la santa elaboran e imprimen 
un manifiesto de réplica; esta actitud que llegará 
hasta el momento presente, y que se encarnará en la 
figura del canónigo Juan Francisco Aznárez, contará 
con un gran respaldo social entre la élite tradicional-
mente «jacetana»"7. La hagiografía de la santa que lle-
gaba a la sociedad rural era la que derivaba de Alavés; 
es decir, la de una princesa de Bohemia que, a través 
de un argumento hecho encajar en aparatosa diso-
nancia con la Historia, viene a casar a finales del 
siglo IX con el rey aragonés Fortuno Garcés y es mar-
tirizada en los puertos de Yebra por tropas islámicas, 
para que dos siglos más tarde fuesen repartidas sus 
reliquias por un pastor entre Yebra y Jaca. Esta ha-
giografía tradicional sacrificará el rigor histórico en 
aras del didaclismo, para lo que no dudará en emple-
ar fechas concretísimas que aparentemente den 
mayor verosimilitud a la vida de la santa". 
La postura crítica que encarna Antonio Duran 
Gudiol (99) inserta el martirio de la santa en la diná-
mica real que crean en Serrablo durante el siglo nove-
no los elementos islámicos, carolingios e indígenas 
(100); es decir, Orosia seria altoaragonesa y martiri-
zada por la represión cordobesa a comienzos de siglo, 
* Salvador Alberto ALAVÉS y LA SALA, op. cit. Cuando en 1702 
escribió la obra, era canónigo de la catedral de Jaca y había sido 
dos veces vicario general, oficial eclesiástico y juez ordinario del 
obispado, así como rector de las aldeas de Navasa y Sasal —pró-
ximas a Jaca—. El trabajo, dividido en dos parles —en la primera 
se trata la vida de la santa, y en la segunda las manifestaciones de 
ésta en la religiosidad popular de la montaña—, evidencia el 
haber sido hecho por una persona muy introducida en la idiosin-
crasia del monlañés. 
"' Francisco A1.NAREZ LóPEZ, Historia de Santa Orosia R. V. v 
Ai. Patrono de leca, 1981. 
" En el año 870 Santa Orosia llegaría desde Bohemia con su 
comitiva al Pirineo aragonés. Exactamenle 202 años después un 
ángel revelaría a un pastor la ubicación de los restos, repartiéndo-
los él mismo durante el 25 de junio entre Yebra y Jaca. 
" Antonio Di KAN GUDIOL, «Santa Eurosia Virgen y Manir», 
Revista Argensoh VI, núm. 24, Huesca, 1955, pp. 297-316. 
'"' Antonio Di RAS GI mor. De la marca superior de al-Andalits 
al reino de Aragón, Sobrarbe y Ribagorza, Huesca, 1975. 
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bien durante la represión para abortar las actividades 
francas en los altos valles, o bien durante la segunda 
mitad, para castigar alguna sublevación de los cabeci-
llas muladíes. 
La trayectoria hagiográfica de San Urbez tiene 
menor desarrollo y apenas ha suscitado polémicas, en 
parte debido a que su figura se ha difuminado histó-
ricamente en el mundo rural sin gravitar tras de ella 
una ciudad, como sucedía con Jaca y Santa Orosia. 
Tras un proceso aglutinador de las fuentes hagiográfi-
cas, similar al caso de Santa Orosia, en 1701 —un 
año antes que Alavés— el canónigo Juan Agustín 
Carreras elabora la principal obra hagiográfica del 
santo, con esquemas similares a los trazados por el 
primero, aunque haciendo un análisis más superficial 
del culto101. Tras Carreras no se aporta nada nuevo, y 
al igual que con Santa Orosia, hasta el siglo XX se 
entra en un periodo de recreaciones sucesivas, y lógi-
camente de deformaciones, en las que participan los 
clérigos: Huesca, Deza, Oríis, etc. (vid. biblio. cap. II). 
En el caso de San Urbez, el último eslabón del árbol 
hagiográfico tradicional —Aznárez para Santa 
Orosia— lo encarna el actual prelado Damián 
Iguacen Borau, cuya obra ha revitalizado el culto al 
santo al amparo de los montañeses emigrados (vid. 
V.3.2.1.6). 
La vida de San Urbez que refiere la hagiografía 
tradicional le da un origen francés, de Burdeos, y de 
alta extracción social al igual que ocurría con Santa 
Orosia. Su llegada a la Península se articula en base a 
una hipotética guerra entre gallegos y bordeleses, re-
cibiendo el mandato divino de ir a Alcalá de Henares 
a recoger las reliquias de los santos Justo y Pastor, 
Srofanadas por el Islam. Desde allí Urbez se dirige acia Aragón transportando en una alforja dichos 
restos en similitud a lo que hacía el Pastor con los de 
Sania Orosia, y dentro del movimiento de reliquias 
«sur-norte» que motiva la invasión musulmana. 
Desde la edad de 30 años a la de 50, Urbez se inserta 
en la sociedad montañesa —valles de Vio, Ara y 
Serrablo— encarnando la esencia humana de la zona: 
el papel de pastor sirviente que sanciona positiva-
mente las superestructuras —casa, heredero único, 
etc.— (vid. X.3). Desde los 50 años a la centena con 
que murió, Urbez., según esta hagiografía, hace vida 
eremítica, primero en San Martín de la Val de Onsera 
—santuario de la vertiente meridional de la Sierra de 
Guara, fundado según creencia popular por el propio 
San Martín, quien ordenaría a San Urbez—l0!, y pos-
teriormente en el santuario de Nocilo, en la cara 
norte de Guara. 
Como en el caso de Santa Orosia, Antonio Duran 
Gudiol ha revisado críticamente la hagiografía de San 
Urbez10', y curiosamente llega a conclusiones simila-
res a las alcanzadas con la primera: reivindica el ca-
rácter altoaragonés de Urbez y su filiación de matri-
monio mixto cristiana-musulmán, ingresando en el 
monasterio de San Martín —Hoya de Huesca— para 
luego fundar el de la misma advocación en la Val de 
Onsera. Para Duran, sería un monje del siglo XII de 
San Ponce de Torneras, al que pertenecía San Urbez 
de Nocilo, quien amparado en la Legenda Áurea teje-
ría la vida que la tradición asigna al santo. 
Anexo 11.2. 
HAGIOTOPONIMOS DE SERRABLO 
(Mueslreo sobre 35 núcleos de la comarca) 
ANDRÉS, San. Abenilla, Serué (ceno de). 
ANTÓN, San. Aso de Sblc. (cerro de), Asún (cerro de), Belarra 
(barranco de). 
BERNABÉ, San. Otal (campo de). 
BERTOLO. San. Acumuer (bosque de), Onis (campo de). 
BITIAK. San. Belarra (campo de), Cañardo (campo de), Ordovés 
(campo de). 
CL1MIENDE, San. Escartín (barranco de). 
COCOBA, San. Cillas (monte de). 
CRISTÓBAL, San. Corullas (monte de), Larrés (campo de). Orna 
(campo de). 
CRUZ, Santa. Ainicllc (campo de), Azpe (arlica de). Grasa (cerro 
de), Ibort (monte de), Fablo (tozal de), Isun (fuente de), 
Jabicrre del Obispo (campo de). Samé (fuente de). 
CHAIME, San. Azpe (campo de). 
CHELAMON, San. Abenilla. 
CHINES, San. Gésera (monte de), Sasa (campo de). 
CHUL1AN, San. Serué (campo de). 
CHUSE, San. Belarra (campo de), Espín (campo de). 
DAINA, San. Bicscas (monte de). 
ENGRACIA. Santa. Ibirquc (huerto), Bicscas (campo con dólme-
nes). 
EUNEM1A, Santa. Gésera (monte de). 
Juan Agustín CAKKKRA RAMIKKZ i ORTA cuando en 1701 es-
cribió su obra sobre San Urbez (op. cit.), era canónigo magistral 
de la Santa Iglesia Metropolitana de Zaragoza y debía de tener 
vinculación con el ámhito de influencia del santuario, aprecia-
ción que parle del hecho de que predicase en él en más de una ve-
neración en petición de agua. La estructura del libro es similar al 
escrito en la misma época por Alavés sobre Santa Orosia. aunque 
profundizando menos que éste en la psicología de la religiosidad 
popular. 
'"-' 1.a apropiación por parle de una comunidad de la vida de 
un santo, históricamente no indígena, es un fenómeno propio de 
la religiosidad popular de la zona (vid. II. 1.1). 
"" Antonio DURAS GUDIOL, «Un mozárabe altoaragonés: San 
Urbez, monje y ermitaño», Diario del Ahornagan, 10-8-86, p. 23 
(en vías de publicación de forma integra poi la Revista Aixenstila 
del IEA, dependiente de la Diputación Provincial de Huesca). 
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FELICES, San. Biestas (pueblo desaparecido), lbort (monte de). 
Olivan. 
FIMIA, Santa. Ainielle (monle de). 
JUAN, San. Allué (campo de), Larrés (campo en el que según la 
tradición existió una ermita), Olivan (campo ele), Ordovés 
(barranco de), Orna (campo de). 
JUSTE. San. Abenilla (campo de), Allué (Pardina de San Chust de 
Val), Cañardo (fuente de), Oros alto (cerro de San Chus), 
Serué (campo de). 
ESTEBAN, San. Belarra (campo de), Ibirque (campo de). 
EUGENIA, Santa. Acumuer (campo de), Lasaosa (campo de), 
Otal (campo de). 
LOR1ENDE, San. Cillas (monte de). 
LUCAS, San. Asún (cerro de), Ordovés (barranco de San Luque, 
castillón de San Luque). 
MAMES, San. Aso de Sble. (despoblado en ruinas). 
MARÍA, Santa. Acumuer (Pardina de Sta. María de Arrasul, rui-
nas), Aso de Sble. (campo de), Larrés (barranco de), Lasaosa 
(fuente de). 
MARINA, Santa. Isún (ceno de), Sasa (monte de). 
MARTIN, San. Acumuer (campo de), Aso de Sble. (campo de), 
Biescas (ruinas cerca de la ermita de Santa Elena), Cañardo 
(campo de), Javierre del Obispo (cerro de), Lárrede (monte 
de), Larrés (campo de), Pardinilla (loma de), Scnié (campos 
de). 
MIGUEL, San. Ainielle (campo de), Grasa (monle de), Iborl 
(campo de), Javierre del Obispo (campo de), Larrés (campo 
en el que existió una ermita). 
OLALLA, Santa. Asún (campo de). 
OROSIA, Santa. Lárrede (campo de). 
PAGUL, San. Aso de Sble. (campo de). 
PEDRO. San. Grasa (monte de), Serué (según la tradición, campo 
en el que existió una ermita perteneciente al poblado en 
aliñas denominado El Villar). 
PELAY, San. Cillas (monte de). Gavín (monte de San Peláez), 
Grasa (ceno de). 
OUILEZ, San. Gavín (monle de), Javierre del Obispo (cerro de), 
Olal (campo de San Ouiles). 
RAMÓN, San. Belarra (campo de). 
ROMÁN. San. Ibón (campo de), Serué (campo de). 
SALVADOR. San. Acumuer (campo de San Sálvalos), Espín 
(campo de), Serué (campo de). 
TORNIL, San. Abenilla (campo de), Allué (A joya de San Tornel). 
Javierre del Obispo (campo de), Serué (campo de). 
URBEZ, San. Basarán (Sandurbez, campo de). Javierre del 
Obispo (Pardina de), Lasaosa (campo de). 




ESTRUCTURACIÓN DEL SERRABLO 
EN TORNO A LAS ROMERÍAS 
El mapa romero de Serrablo que estudia el traba-
jo se ciñe a los santuarios, con sus territorios de gra-
vitación respectivos, que llegaron vivos al primer ter-
cio del siglo XX, cuando la sociedad rural de la mon-
taña no había entrado en crisis manifiesta. 
Autores como Lisón, Maldonado o William', han 
hablado de que los santuarios imprimían a la geo-
grafía una estructuración en parcelas —territorios de 
gracia, cartografía del espíritu o unidades místicas— 
que implicaban diferentes niveles de participación ro-
mera, necesarios para el buen funcionamiento de las 
comunidades. 
En Serrablo la geografía mística comprendía tres 
niveles (anexo III.1): en un primero, tres santuarios 
18. Macrorromeria de Sama Hiena (Biescas). Domingo de las 
Cruces. Ui despoblación ha reducido el número de 
cruces asistentes a doce. (18-5-86) 
1 Luis MALDONADO, Introducción a la religiosidad popular. 
Santander, 1985. Ch. WIü.IAM, Religiosidad popular. Estudio an-
tropológico de un valle español, Madrid, 1978, p. 5 v ss. Carmelo 
LISON, Antropología social y Hermenéutica, Madrid, 1983, p. 44 
se repartían el territorio creando sendas macrorrome-
rías —Santa Elena, Santa Orosia y San Urbez— que 
aglutinaban respectivamente a los sectores septen-
trional, centro y meridional de la comarca. Un segun-
do nivel lo constituían los santuarios de segundo 
orden, con zonas de influencia que en ningún caso 
superaban los siete pueblos —romerías polinu-
cleares—; núcleos entre los que existían comentes de 
vecindad inmediata, y que a su vez gravitaban sobre 
un macrosantuario. En el tercer nivel el factor religio-
so se acomodaba a los niveles socioeconómicos de un 
solo pueblo, es decir, coincidía con santuarios estric-
tamente locales. En síntesis, cada casa y cada pueblo 
se integraba en un sistema jerárquico de influencias 
de santuarios, hecho fundamental para fortalecer el 
dinamismo sociorreligioso y económico de las comu-
nidades; es decir, los santuarios con sus romerías di-
namizaban cofradías y hermandades de romeros, fa-
vorecían la afirmación local y la relación vecinal al 
tiempo que contribuían a la superación de la autar-
quía humana y económica. 
III. 1. Macrorromerías 
De las tres macrorromerías de Serrablo, dos de 
ellas estaban bajo la advocación de sendos titulares a 
los que popularmente se les otorgaba el rango de pa-
tronos de la montaña —San Urbez, y especialmente 
Santa Orosia—. La tercera, más septentrional y de 
menor ámbito, era Santa Elena (fot. 18 y 19). 
Algunos pueblos de la margen derecha del 
Gallego —Canal intermedia o Val Ancha— gravitaban 
hacia la macrorromería de Santa Orosia de Jaca, ya 
que, curiosamente, el reparto de reliquias entre esta 
población y Yebra supuso la creación de dos ámbitos 
romeros separados por la línea del río Gallego; divi-
sión que sería respetada por pueblos, cofradías, cues-
ladores, etc. 
A grandes rasgos, estas tres áreas de influencia 
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Anexo III. I 
ROMERÍAS D E S E R R A B L O Y S U S á R E A S D E 
INFLUENCIA A COMIENZOS DE SIGLO 
Anexo 11 E.1 
ROMERíAS DE SERRABLO 
V S U S á R E A S D E INFLUEI 
A COMIENZOS DE SiatD" 
ROMLRIAS DE SERRABLO 
ERMITAS Y SANTUARIOS 
1. Sta. Elena. 
2. Sta. Orosia de Be-tés. 
3. San Bartolomé. 
4. N.° S.a de las Nieves. 
5. N.'S.'delPucyo. 
6. San Juan. 
7. San Benito. 
8. N.- S.* de Palarriceho. 
9. N.'S." de las Canales. 
10. N/'S.-dclasEras. 
11. San Juan de Busa. 
12. N."S.J del Collado. 
13. San Cosme y San Damián. 
14. San Blas. 
15. Sta. Luda. 
16. San Bartolomé. 
17. Sta. Orosia. 
18. N.^S/de la Asunción. 
19. Sta. Quitcria. 
20. San Marcos. 
21. San Pedro. 
22. N." S.* de Ubiclo. 
23. N.' S.' de Bailarán. 
24. N/'S/'dcFragén. 
25. N.'S.'deUrban. 
26. San Juan. 
27. San Urbe/ de Ccresola. 
28. N.' S.a del Solano. 
29. Santiago. 
30. N.aS.adePerula. 
31. N.JS.J de los Palacios. 
32. San José. 
33. Cofradía de Sta. Bárbara. 
34. N." S.a de los Ríos. 
35. San Urbez. 
36. N.-S/'deCandcUsed. 
romera se superponían a unidades geográficas más o 
menos homogéneas; no ocurría así en el caso de 
Sania Elena, donde el santuario, ubicado en el con-
gosto que separaba el Serrablo septentrional (Tierra 
de Bicscas) del Valle de Tena, aglutinaba en torno a él 
a estas dos áreas de tradicionales vínculos socioeco-
nómicos; tampoco era así en el sector noreste de la 
7.ona de Santa Orosia, donde ésta superaba ligera-
mente la cuenca hidrográfica del Gallego para aden-
trarse en la del Ara (Ribera de Fiscal), ya en los lími-
tes con el obispado de Barbastro. 
En definitiva, el Serrablo romero aparecía com-
parlimentado en tres bandas longitudinales, presidi-
das por sendos macrosantuarios que catalizaban y di-
namizaban comunidades de estructura socioeconó-
mica similar o con muchos puntos en contacto. 
•S1 
19. MaCTOTTOmerta de San Urk'z, unificada tras el éxodo humano 
de la comarca en el último domingo de junio. Procesión con la 
reliquia del Santo en torno al Santuario. (30-6-85). 
El que las tres áreas no fuesen estancas, sino que 
la central, o de Santa Orosia, más extensa, fagocitase 
o crease intersección con sendas zonas de influencia 
de los macrosantuarios de Santa Elena y de San 
Urbez, refleja la supremacía de esa devoción sobre las 
otras dos, pues no en vano correspondía a la patraña 
de la montaña y del obispado, y por lo tanto se veía 
favorecida por lodo tipo de estructuras de éste (vid. 
anexo III. 1) 
Esta compartimentación del territorio solamenle 
era válida para el ejercicio romero normal, incrusta-
do en el ciclo festivo y económico cotidiano, y no 
bajo situaciones anómalas —rogativas para pedir 
agua o para salir de pestes y plagas, etc.—; casos en 
los que los límites de las macrorromerías ordinarias 
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eran superados con creces, saltando las barreras ofi-
ciales, geográficas \ A veces étnicas (anexo Y.Si. 
Lógicamente, los santuarios del primer nivel ro-
mero eran los templos que mayor número de veces 
acogían romerías a lo largo del ciclo anual (vid. anexo 
III.2) —generalmente desde mayo a septiembre si-
guiéndola iónica general del ciclo festivo de Serrablo 
(anexo VI-4)—. En la actualidad son estos santuarios 
los que han retenido trascendencia general (anexo 
III.3), aunque el número de veces en que se acude a 
ellos se ha reducido globalmente en un 60 %, y te-
niendo solamente una de estas ocasiones alcance co-
marcal. Por otra parte, la acultutación y la sociedad 
industrial con sus medios de comunicación han in-
cluido a las romerías en el terreno del ocio; el coche 
ha hecho desaparecer las distancias y se han borrado 
los niveles romeros en que se compartimentaban el 
territorio v las gentes de la sociedad tradicional (vid. 
XIII.2). 
III. 1.1. Santa Elena de Bieseas 
Este macrosantuario se ubica en el límite septen-
trional de Serrablo, o congosto de Santa Elena, abier-
to por el río Gallego en las sierras interiores de Tena y 
Tendeñera. Tras de él se abre la cabecera del río for-
mando el valle de Tena, fronterizo con Francia. El 
santuario aglutina a la Tierra de Bieseas —núcleo en 
cuya jurisdicción se halla— con dicho valle, es decir, 
auna a dos territorios geográficamente distintos', con 
abundantes conflictos vecinales, aunque condenados 
a entenderse. Sin lugar a dudas, el santuario y sus im-
plicaciones sociorreligiosas limaron y canalizaron 
estas asperezas que se hacían visibles incluso en el 
: Comparar los anexos V.8 y 111.1. Se observará cómo las 
zonas ordinarias de los macrosantuarios de Sania Orosia y de 
San Urbe/, eran rebasadas en las rogativas de petición de agua, 
geográfica y administrativamente, ai sallar al piedemonte meri-
dional de la Siena de Guara, o somonlano. y al penetrar hasta la 
ciudad de Jaca, en territorio del macrosantuario de Santa Orosia 
en esta ciudad. 
' Esta diferencia llama poderosamente la atención, pues en 
sólo 2 km., lo que supone atravesar el congosto de Santa Elena. 
que secciona la barrera orogrjfica divisoria, el clima mediterrá-
neo continental se apropia de una fuerte componente atlántica 
reverdeciendo el paisaje; evidentemente, las masas nubosas que 
penetran en la cabecera del valle producen por efeclo foehn al 
cruzar las sierras de Tendeñera y Telera un papel desécame en la 
Tierra de Bieseas. Geológicamente son también dos mundos dis-
tintos a pesar de su vecindad inmediata, pues el congosto de 
Sania Elena lleva bruscamente del ámbito calcáreo a los terrenos 
paleozoicos y graníticos del Pirineo axial. 
Anexo ¡11.2 
NUMERO DE VECES AL AÑO EN QUE 
ERAN VISITADOS LOS SANTUARIOS DE 
SERRABLO EM ROMERÍA 
FRANCIA 
NUMERO DE VECES AL 
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trato despectivo con que los habitantes del valle de 
Tena denominaban a los de la zona de Bieseas —güi-
mos— o incluso en los conflictos por poseer territo-
rialmente a la ermita y que llegaron a generar 
leyendas (vid. IV.3.2), pues no en vano, como dice 
Maldonado4, las romerías suponen la reavivación de 
un mito de límites que sanciona los derechos de los 
vecinos de un pueblo, en este caso Bieseas, sobre otro 
territorio, en este caso el valle de Tena. 
Efectivamente, el congosto de Santa Elena tenía 
una doble estrategia: como cenlro religioso y como 
punto clave del eje comunicativo, siendo en ambos 
niveles donde entraban en confrontación los intereses 
de la Tierra de Bieseas y los del Valle de Tena. 
' L. MALDONADO, op. cit., p. 159. 
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Anexo 111.3 
AÑO 1986: NUMERO DE ASISTENTES 
A LAS ROMERÍAS DE SERRABLO 
La dificultad del paso de caminos por el cilado 
congosto, por otra parte de vital importancia para 
dicho valle, pues constituía su único nexo con el resto 
de Aragón y paso obligado de sus ganados trashu-
mantes', generó en el siglo XVI numerosos pactos y 
normativas entre ambas partes —Archivo Ayunta-
miento de Panticosa— tendentes a consolidar el 
puente del paso y a regular el pontazgo que los de 
Biescas cobraban en su localidad a las personas v 
sa-
nados del valle de Tena. 
Por otra parte, la importancia religiosa del con-
gosto parece tener una tradición remotísima como lo 
Según la reseña estadística de la provincia de Huesca de 
1955 —pp. 314 y ss 
25.932 cabe/as —13.000 menos que una década antes—. En 1981 
idlsüca 
abaña lanar del valle de Tena era de 
la regresión ha llevado a 5.000. La cabana descendía a Tierra baja 
por el eje del Gallego, puerto de Monrepós, Hoya de Huesca e in-
vernaba en los Monegros —desde Lanaja a Sástago— (E. SATUK, 
«Hacia Tierra Baja», Revista Serrablo, núrn. 42, Sabiñánifio, di-
ciembre 1981). 
demuestra la superposición en tan reducido acciden-
te geográfico de dólmenes, despoblados y ermitas". 
Esta gran densidad cultual encaja con la teoría que 
plantean los lingüistas de que el poblamiento hasta la 
romanización no superaba el estrecho de Santa 
Elena, ya que en el Valle de Tena la toponimia señala 
un índice bajo de huella prerromana, por lo que hasta 
aquella época la cabecera del Gallego sólo sería po-
blada ocasionalmente por pastores7. Parece reforzar 
esta teoría el hecho de que en dicho valle se produjese 
tardíamente la renovación arquitectónica generaliza-
da —siglo XIX—, frente a la iniciada en el siglo XVI 
entre los vecinos meridionales de Serrablo*. 
AM»V • ~ ft 
















Cutio a Sia, Urosia, ejemplo de sistema romero multiespacial. 
Romeros del Campo de Jaca camino de Yebrn en el 
Domingp de la Trinidad. 1984. 
La originalidad étnica de los habitantes del valle 
de Tena respecto a sus vecinos güimos de la Tierra de 
Biescas estribaba en su carácter cerrado, con gran 
peso de lo pastoril y con una reglamentación que 
desde la Baja Edad Media dividía a sus doce núcleos 
en tres quiñones que debían contribuir a parles igua-
les al bien común de aquél'. Dichas circunstancias 
' En la margen derecha del congosto: enterramientos y tra-
dición de poblamiento (San Martin). En la margen izquierda y 
sobre el santuario de Santa Elena: ruinas y tradición popular de 
poblamiento con leyenda de su herrero (San Felices). En la 
misma orilla del Gallego, y bajo el santuario cilado: dólmenes, 
tuinas de ermita y tradición de poblamiento (Santa Engracia). 
Juan José Gt ll 11 A C \l.vo, Toponimia del ralle de Tena (tesis 
doctoral), Zaragoza, 1981, pp. 27 y ss. 
* GARCÉS, GAVIN v SATUÉ, Arquitectura popular de Serrablo, 
I.E.A., 1988. 
' J. J. GUILLEN CALVO, op. cit., pp. 27-44. 
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creaban un perfil de superioridad frente al vecino su-
reño de Biescas, más diversificado en sus influencias 
y en sus actividades económicas, con gran peso de la 
actividad arlesanal y de la textil en particular. Será 
precisamente esta fuerte confrontación étnica y eco-
nómica, canalizada en un santuario, lo que daba es-
pecial carácter a los romerías de éste. 
De las siete ocasiones en que se concurría al san-
tuario a lo lateo del año, en la actualidad solamente 
perviven tres, habiéndolo hecho aquellas mantenidas 
simultáneamente por Biescas y por el valle de Tena, y 
desapareciendo las que eran promovidas desde zonas 
lejanas u hoy despobladas —Baronía de Larrés, 
Sobremonte, valle de Espíeme, etc.—. Así pues, como 
en los otros dos macrosantuarios de Serrablo, acu-
dían romerías generales de toda la zona de influencia, 
de pequeñas áreas físicas o jurídicas, y de núcleos 
concretos —dos de Biescas, una de ellas conmemora-
tiva de la invasión luterana del siglo XVI—, produ-
ciéndose la mayor concentración de romerías al san-
tuario durante los meses de mayo y de junio (vid. 
anexo III.4). Así como en los casos de San Urbez y de 
Santa Orosia la ampliación de la zona normal de in-
fluencia se producía en los casos de desgracias colec-
tivas y de enfermedades psíquicas, hasta el siglo XIX 
el área de Santa Elena se agrandaba superando los 
Pirineos hacia el Bearn, buscando los romeros una 
amplia gama de favores personales, pues el ambiente 
higrófilo de la zona pocas veces carecía de agua. 
III.1.2. Son Urbez y Santa Orosia, complejos 
romeros multiespaciales 
Los otros dos macrosantuarios de Serrablo gene-
raban sendas zonas de influencia ordinaria muy dis-
tintas cualitativamente a la de Santa Elena, tanto en 
lo religioso como en lo sociológico. Así, mientras que 
en este último caso el santuario tenía que canalizar y 
superar problemas de rivalidad étnica —de allí el 
simbolismo de su ubicación en el eslrangulamiento 
orografía) o «tierna de nadie»—, en las áreas de San 
Urbez y de Santa Orosia ese tipo de problemas no se 
daban, por lo que el santuario matriz se complemen-
taba con una serie de ermitas del mismo titular que 
creaban una estela a lo largo del territorio romero 
procuradoras de la socialización de la intersección 
canalizada por dicho templo. De cualquier forma, 
afirmar excíuyentemcnle que lo socioeconómico ha 
modelado el comportamiento romero de estas dos 
zonas, parece exagerado; más bien habría que decir 
que tuvo mucha importancia para permitir el desa-
rrollo de una tradición hagiográfica itinerante; la 
20. Complejo romero niultiespacial de Sama Orosia. Hermandad 
de romeros del Campo de Jaca saliendo el Domingo de la Trinidad 
del Pneme de Sabiñánigo hacia Yebra. 125-5-86). 
dualidad Jaca-Yebra, depositarías de las reliquias de 
Santa Orosia; el itinerario que hizo el pastor con 
éstas desde los puertos de Yebra y que se vería ¡alona-
do de ermitas'"; el interés local por monopolizar el 
«favor de la patraña» con la creación de un santuario 
local dedicado a ella, como ocurría en Beles; y el pe-
regrinar que la hagiografía señala para San Urbez 
desde el valle de Vio (Sobrarbe, obispado de Bar-
baslro) hasta Nocito, jalonado de santuarios conme-
morativos", hace que se califique a estas dos áreas 
como complejos romeros multiespaciales, superadores 
del santuario puntual, promotores de la socialización 
del hecho religioso, y consolidadorcs de instituciones 
itinerantes —Hermandad de romeros del Campo de 
Jaca (fot. 20) y Romeros del Guarga, en el caso de 
Santa Orosia; Romeros de Albelía, en el de San 
Urbez— (vid. cap. IX). 
La homogeneidad socioeconómica de los dos 
complejos romeros multiespaciales, en el caso del área 
de Santa Orosia no quedaba clara en su zona más 
septentrional o Sobrepuerta, pues a su peculiaridad 
geográfica'2 hay que añadir una vez más la ubicación 
"' E. SATI;ú, Las romerías de Sama Orosia, Zaragoza, DGA, 
1988.IV.3.1. 
11 Ermita rupestre de San Urbe/, en el valle de Vio (entrada al 
cañón de Aníselo). Ermita de San Urbe/ de Albella (Ribera del 
Ara). Cueva de San Urbe/ en la Pardina de Saliellas (Cerésola, en 
la Guarguera). Santuario de San Urbe/ (en Nocilo). 
'•' La peculiaridad geográfica de Sobrcpuerto —noresle de 
Serrablo— le venía dada respecto a éste último por la altitud de 
sus núcleos, lodos ellos por encima de la hisoipsa de los 1.200 m.; 
sus rasgos físicos de cierlo componente alpino; su funcionalismo 
económico en dura lucha con el medio, y su carácter ganadero 
trashumante —transpirenaico y hacia Tierra baja— (vid. E. 
SATUK, «Sobrepuerta: lecho de Serrablo», Revista Argensola, núm. 
88, Huesca, 1977. pp. 327-379). 
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del santuario entre Yebra v dicha zona, lo que genera-
ba tensiones que se evidenciaban en las romerías 
(vid. XIII. 1.1). En el resto de la zona de influencia de 
Santa Orosia la homogeneidad era más evidente: 
agricultura mixta con ganadería no trashumante, al 
igual que en la de San Urbe/, donde a ello había que 
añadir el factor pobreza del hostil Serrablo meridio-
nal'3. 
En la sociedad tradicional se acudía a Sta. Orosia 
a lo largo del año ocho veces, concentradas mayorita-
riamente según la tónica general entre mayo y junio 
(vid. anexo III.4). En la actualidad el número se ha 
reducido a cuatro: la general del 25 de Junio susten-
tada esencialmente por el Sabiñánigo industrial y que 
es la de mayor concurrencia de la comarca (anexo 
III.3), así como otras tres que son sendos votos man-
tenidos por la población rural envejecida de aldeas 
que circundan el piedemonte del Puerto de Santa 
Orosia. A este respeto cabe señalar que las tres cuar-
tas partes de las romerías que acudían a este santua-
rio tenían el origen en votos locales —de un pueblo o 
dos—, lo que demuestra de nuevo la pujanza de su ti-
tular durante un siglo XVII generador por antonoma-
sia de lo romero (vid. 1.3.2). 
La expansión del área ordinaria del santuario se 
producía, según tónica general, en casos excepciona-
les de sequías, pestes y plagas; siendo hacia el oeste y 
captando parte de la zona del macrosanluario de la 
misma titular en Jaca, es decir: el sector que cataliza-
ba la Hermandad de mineros del Campo de Jaca —vín-
culo humano e institucional entre el culto bipartito 
de Santa Orosia—. Finalmente, el alcance geográfico 
que tenía el santuario para los endemoniados era 
más impreciso, aunque absorbiendo claramente el 
próximo sector oriental: Sobrarbe, sienas exteriores 
depauperadas, y quedando las zonas más alejadas 
bajo la influencia del macrosantuario de Jaca, más 
famoso —Navarra, Cataluña, Francia, etc.—, sin des-
cartar, como hay constancia en el siglo XVIII, de que 
acudiesen del Sur de esta última nación. 
Al macrosantuario de San Urbez se acudía cinco 
veces al año, mavoritariamenle, según tónica general, 
entre mayo y junio y haciéndolo por agrupaciones de 
parroquias. Por ser su ámbito de influencia el más 
castigado de todo Serrablo por la despoblación (ane-
xos 1-3 y III-l), sólo ha pervivido la romería general, 
dinamizada desde un sector de emigración residente 
" Un magnífico estudio sobre el Serrablo meridional, y que 
analiza su proceso socioeconómico de abandono, lo constituye la 
tesis doctoral de José M.J GARCíA RUI/, Modos de vida y niveles de 
rema en el prepirineo del Alio Aragón occidental, Jaca, 1976). 
en Huesca. Al igual que en la zona de Santa Orosia, 
se está ante un complejo romero multiespaáal, pues la 
zona de influencia ordinaria se veía rebasada impli-
cando a tres obispados —Jaca, Huesca y Barbastro— 
a consecuencia de las rogativas de agua instituciona-
lizadas que realizaban los pueblos del piedemonte 
meridional de la Sierra de Guara (anexo V.8), y de la 
hagiografía tradicional del santo, que ponía en rela-
ción el santuario de Nocito con el valle de Vio a tra-
vés de prácticas romeras institucionalizadas 
(anexo V.9). 
III.2. Romerías polinucleares 
Estas romerías hacen alusión al segundo nivel 
místico o romero de los santuarios de Serrablo, es 
decir, a aquéllos que aglutinan a comunidades de 
pueblos vecinos cuyo número oscila entre dos y siete, 
y que a su vez gravitan sobre un macrosantuario, o 
dos, en el caso de situarse en la intersección de sen-
das influencias. 
Los templos se ubican generalmente en lugares 
dominantes que equidistan respecto a los extremos 
del área de influencia, radio que en ningún caso supe-
ra los 8 km. de distancia. 
El macrosantuario de Santa Elena era absorben-
te, pues, debido en parte a que su ámbito de acción 
era más pequeño que el de los otros dos de Serrablo, 
fagocitaba la existencia de romerías de segundo 
orden o polinucleares, reduciéndolas prácticamente 
—salvo el caso de San Juan de Busa— a las locales. 
Esta tendencia monopolizadora del santuario tam-
bién se explicará gracias a su ubicación claramente 
centrípeta, con una simbología de encuentro entre 
dos zonas geográfica y étnicamente bastante distintas 
aunque próximas. El carácter menos absorbente de 
los santuarios de Santa Orosia y San Urbe/. —diversi-
ficados en complejos romeros mulliespaciales—, la 
mayor extensión de sus respectivas áreas de influen-
cia, y su ubicación menos centralizada, dará cabida a 
santuarios de segundo y tercer orden, por lo que el te-
rritorio se articulará en los tres niveles romeros que 
favorecen armónicamente el desarrollo sociorrcligio-
so y económico. En el caso de Santa Elena, la caren-
cia del nivel «2» —romerías polinucleares— sería su-
plida por la estructuración institucionalizada del 
valle de Tena que potenciaba el desarrollo comunita-
rio. 
Estas romerías secundarias, por afectar a un nú-
mero considerable de núcleos, han pervivido con 
mayor o menor languidez, salvo dos, ubicadas en 
zonas despobladas: la de la Virgen del Pueyo, en el 
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21. Voló de Layes. Ejemplo de romería polinuclear en Serrahlo. 
Virgen del Solano en peana y cruces procesionales de Layes, 
Lasieso. ¡pies, Lerés y Latláve, colocadas 
en orden convencional. (25-5-86). 
valle septentrional de Acumuer, y la de la Virgen de 
Urbán, en la desertizada Guarguera; siendo manteni-
das dos desde la emigración: la de la Virgen de los 
Palacios —en el piedemonte septentrional de 
Guara—, y la Virgen de Layes, en la desembocadura 
del río Guarga (fot. 21). Todas ellas se mantienen gra-
cias a la envejecida y escasa población rural de la co-
marca, excepto una que curiosamente ha sido absor-
bida por el modelo industrial; se trata de la Virgen de 
los Ríos, al pie de la cara norte de la Sierra de Mon-
repós, en un paraje idílico propicio para el desarrollo 
de la dinámica del ocio (vid. anexo III. 1, 2, 3 y 4). 
Socioeconómicamente estas romerías facilitaban 
la vecindad más inmediata, tratando de paliar rivali-
dades extremas, como ocurría en este último santua-
rio, donde Aquilué y Javierrelatre se disputaban tradi-
cionalmente su posesión. 
Siguiendo la tónica general, este tipo de romerías 
se concentraban en los meses de mayo y junio, te-
niendo alguna relevancia la aglutinación en marzo y 
septiembre (vid. anexo VL4). Sus santuarios acogían 
romeros en menor número de veces al año que lo ha-
cían los macrosantuarios —generalmente entre tres y 
una—. Esta cantidad a veces se veía incrementada 
porque el santuario secundario se constituía por leja-
nía, aculluración y comodidad en remedo del macro-
santuario de la zona; hecho que ocurría por ejemplo 
en la Virgen del Pueyo, a donde los habitantes del 
valle de Acumuer iban una vez al año en lugar de acu-
dir a Santa Elena como sucedió hasta el siglo XIX, o 
en la Virgen de los Palacios, sustitutiva de San Urbez 
para los pueblos de su contomo (vid. anexo III.4). 
111.3. Romerías locales 
Constituían el tercer nivel de la geografía romera 
comarcal y contribuían a fortalecer a la comunidad 
local. Lógicamente, el número de santuarios que per-
tenecían a este estrato era el más elevado de los tres 
—24—. Los santuarios se ubicaban a menos de 5 km. 
del pueblo, siendo en su mayor parte templos resi-
duales de poblados medievales desaparecidos (vid. 
IV.3.3). 
El número de ermitas locales bajo la advocación 
de los Santos superaba en un tercio a las que lo esta-
ban bajo la de la Virgen, a la inversa que ocurría en 
los santuarios secundarios donde esta relación se tor-
naba en favorable a aquélla en la proporción de dos 
tercios. Probablemente, esta conexión preferente de 
María a lo subcomarcal, en lugar de a lo local, se 
deba a la dinámica de los «hallazgos» en lugares del 
monte alejados, en parajes paisajísticamente afortu-
nados e hierofánicos donde históricamente se super-
ponían cultos, y que por lo tanto afectaban a más de 
un pueblo. 
Al ser santuarios dependientes de un solo pueblo, 
su demanda disminuía lógicamente respecto a los 
otros niveles estudiados. En general se acudía entre 
una y tres veces al año; sin embargo, a título perso-
nal, y las mujeres especialmente, los solían frecuentar 
asiduamente, realizando la limpieza del templo, colo-
cando velas e incluso realizando penitencias físicas 
por el trayecto que los separaba de sus pueblos. 
La época en que se acudía a estos santuarios lo-
cales, o del tercer nivel romero, no coincidía exacta-
mente con la que se iba a los del segundo y primer 
orden. La explicación estriba en que mientras que en 
estos últimos se producía una diversificación a lo 
largo del año: distintas festividades de la Virgen —en 
el caso de los santuarios del segundo nivel—, y repar-
to de asistencia anual por bloques de pueblos, en el 
primero, al tiempo que paralelamente se producía 
una aglutinación durante la transición de la primave-
ra al verano, o periodo de entronque con lo precris-
tiano, y fase de la precosecha en que los montañeses 
podían permitirse el peregrinar a dichos santuarios, 
en cambio, el máximo de asistencia a los locales, ade-
más del genérico mayo-junio (vid. anexo VI.4), se 
trasladaba hacia los meses de agosto-septiembre, fase 
en la que o bien se coincidía con el momento más ál-
gido de las fiestas patronales, adoptando muchos 
pueblos como fiesta la del titular de la cercana ermita 
—en bastantes casos la Virgen de Agosto—'\ o bien 
" Bastantes eran las ermitas locales cuvos titulaa-s ocasiona-
ban la tiesta mayor o pequeña de la localidad. En estos casos di-
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en los pueblos que aún estaban implicados en la cose-
cha, la cercanía del santuario apenas la interrumpía, 
reduciéndose la romería a unas pocas horas de la ma-
ñana. 
Este nivel romero, diluminado por todo el terri-
torio, ha sido lógicamente el más castigado por la 
despoblación: de los 24 santuarios que promovían ro-
merías locales, tan solo han pervivido cuatro, ampa-
radas tres de ellas en núcleos estabilizados próximos 
a Sabiñánigo o a Bicscas1', y una alípica sustentada a 
título particular por la única familia que queda en 
Cerésola (vid. V.2). 
Un fenómeno bastante corriente que se produjo a 
lo largo del siglo XIX y comienzos del XX fue el que 
algunos pueblos por comodidad, aculturación y des-
censo de la práctica religiosa, permutaron el acudir a 
su macrosantuario correspondiente por hacerlo a la 
ermita local, más cercana, respetando la fecha en que 
antiguamente iban a aquél. Este fenómeno se daba 
especialmente en pueblos marginales respecto a los 
macrosantuarios, siendo por ejemplo el caso de 
Yesero, que dejó de acudir a Santa Elena para cele-
brar dicha romería en su ermita de la Virgen de las 
Nieves; de Larrés, que lo hacía en su lugar a San Cos-
me y San Damián; o de Serué, que en lugar de ir al 
macrosantuario de Santa Orosia, lo hacía a su ermita 
local de la Virgen de la Piedad" (vid. anexo III.4). 
Del mismo modo, algunas ermitas locales se uti-
lizaban para realizar los primeros rezos en el camino 
hacia otro santuario de segundo o de primer orden; 
era el caso de los vecinos de Senegüé y de Sorripas, 
que al iniciar la romería general a Santa Elena entra-
ban en su ermita local de la Virgen del Collado. Otra 
función comente de estos santuarios era la de absor-
ber o acoger a un titular cuya ermita ubicada en el 
mismo término por una u otra razón se había dete-
riorado y destruido; a dicho grupo pertenecería el 
santuario de San Cosme y San Damián, que desde fi-
nales del siglo XVIII en que fue levantado, acogió al 
titular de la ermita de San Miguel, hoy reducida a un 
topónimo (vid. anexo II.2)17, así como a la Virgen de 
Senes, núcleo desaparecido", todo ello en un intento 
unilicador de la iglesia local. 
dios santuarios se veían implicados en la dinámica festiva: repar-
to de candad, bailes y juegos tras la misa, para a continuación 
acudir a comer al pueblo. Eran los casos de: la ermita de Santa 
Orosia de Beles, cuya festividad del titular ocasionaba la fiesta 
pequeña del pueblo (25-6); San Bartolomé, en Gavín, fiesta 
mayor (24-8); Nuestra Señora de las Nieves, en Yesero, fiesta 
mayor (15-8); Nuestra Señora de Palaixiecho, en Espíeme (15-8); 
Nuestra Señora de las Eras, en Susín, fiesta mayor (15-8); San 
Cosme, en Larrés, fiesta pequeña (27-9); Santa Lucía, en 
Cartirana, fiesta pequeña (13-12); San Bartolomé, en Cillas, Gesta 
mayor (24-8), aunque en el siglo XIX, con la expansión económi-
ca, se traspasó esta fiesta a la Virgen del Rosario para que no 
coincidiese con la terminación de la cosecha; Nuestra Señora de 
Fragen, en Fablo, donde en el siglo XVIII se introdujo el culto a la 
Virgen del Pilar, fiesta mayor de la localidad (12-10); San Juan, en 
Avenilla, fiesta pequeña (24-7). Dos casos peculiares, pero sin 
duda repetidos, lo constituyen las ermitas de San José, en el 
monte de Bclarra, y la de Santa Marina en el de Sasa. La primera 
se abandonó en el siglo XIX (vid. V.3.2.1.5) pasando el titulara un 
altar lateral de la parroquial, y promoviendo la fiesta pequeña del 
núcleo (19-3); de Santa Marina, en Sasa, sólo queda el topónimo 
de la ermita (vid. II.3), pero sin embargo, desde el siglo XV, tenía 
capilla lateral en la parroquial v era la fiesta pequeña del pueblo 
(20-7). 
a San Bartolomé, en Gavín, fiesta mayor de la localidad, y a 
cuyo santuario acuden numerosos habitantes y turistas de 
Biescas el 24 de agosto; San Cosme y San Damián, en Larrés (27-
9); Santa Lucía, en Cartirana (13-12); San Urbe/, de Cerésola, en 
la deserlizada Guarguera (15-12). 
'* A comienzos del siglo XX los habitantes de Serué optaron 
por dejar de acudir al lejano macrosantuario de Santa Orosia. en 
Yebra, así como al secundario de la Virgen de los Ríos más cerca-
no al pueblo; siguieron celebrando dichas festividades en la ermi-
ta local de la Virgen de la Piedad, a la que por inercia seguían 
acudiendo dos vecinos con los ropones y báculos con que la tradi-
ción secular les obligaba a acudir a los anteriores santuarios. 
•: En la actualidad San Miguel es un topónimo donde a 
penas se reconocen ruinas. Como consta en el Archivo Diocesano 
de Jaca (D. BLKSCA COSDF., «Las iglesias del valle del Aurín en 
1833», Revista Semblo, núm. 50, pp. 24-25), en el siglo XIX va se 
había recogido la imagen de su titular para rendirle culto en el 
santuario construido a finales del XVIII cerca de Lairés y bajo la 
advocación de San Cosme y San Damián. 
" En Larrés, a dos kilómetros de la localidad, v en la margen 
izquierda del río Aurín, se conserva el topónimo de la Virgen de 
Senes con la tradición de que allí hubo una ermita y un pueblo, 
que como tanlos otros desapareció. El templo fue mantenido por 
los devotos de Larrés, tal como señala Roque Alberto FACí en 
1739, Aragón reyno ele Christo, Zaragoza, p. 492, hasta que en 
1761 se acabó de construir el más próximo al pueblo de San 
Cosme v San Damián, momento en que se trasladó a éste la ima-
gen de la Virgen, generándose con este hecho la típica leyenda di-
que ésta regresaba (antas veces como la cambiaban a su ermita 
secular (vid. IV.3.1). 
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ROMERÍAS DE SERRABLO 
N:DE 

















N." DE VECES EN OUE Sh. IH\ 
ALSANTUARIO EN LA 
SOCIEDAD miniaos u 
DE SERRABLO (Hasta la guerra civil 
o hasta k migración) 
A) 7 de febrero (conmemoración 
de la intercesión de la Santa en 
la invasión de Febrero de 1592 
llevada a cabo por Amonio 
Pérez y los luteranos franceses). 
B) 3" día de Pascua de 
Resurrección. (Trasladada en la 
1." mitad del s. XVIII al 1" do-
mingo de mayo por la nieve). 
C) 22 de mayo (Sta. Quiteña). 
D) Marles de Pascua de Pen-
tecostés. 
E) 13 de junio (San Antonio. 
Romería que no se hacía antes 
deis. XIX). 
F) 29 de junio (San Pedro v San 
Pablo). 
G) 20 de septiembre {Vigilia del 
Apóstol S. Mateo. Mantenida 
hasta 1941). 
25 de junio (Sla. Orosia. Fiesta 
pequeña de Betés) 
24 de agosto (S. Bartolomé. 
Fiesta mayor de Gavín) 
5 de agosto (N.'1 S." de las Nie-
ves. Día de la cofradía). 
Martes de Pascua de Pentecostés 
(sustitutivo de la romería «D» a 
Sla. Elena). 
10 de septiembre (3" día de la 
fiesta mayor 0 día de los 
mozos). 
PUEBLOS <JI I-. 
ACUDÍAN 



















guisal y los 11 
pueblos del 
Valle de Tena. 
Los mismos 
que en la(D) 







V. DI VECES ES 
QUE SE VA AL 
SANR ARIO ES IA 
ACTUALIDAD 
7 de lebrero 
(Vid. romería n." 
13) 
Trasladada al do-
mingo de Pascua 
de Pentecostés y 
popularmente se 
conoce como Do-
mingo de las Cru-
ces. 
13 de junio 
















que en la (D) 
Gavín 
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V. 1)1 














N." S*. del Pueyo 
San Juan 
San Benito 
N.J S." de 
Palarriecho 
N.J &.* de las 
Canales 
N." S." de las 
Eras 
San Juan de 
Busa 
N." S," del 
Collado 

















N.' DE VECES EN QUE SE IBA 
AL SANTUARIO EN LA 
SOCIEDAD TRADICIONAL 
DE SERRABLO 1 Hasla la guerra civil 
o hasta la ¡migración) 
25 de marzo (Anunciación a la 
Virgen) 
2 de julio (Visitación de la 
Virgen) 
13 de junio (suslitutiva de la ro-
mería «E» a Sla. Elena a partir 
de 1840) 
24 de junio 
II de julio (San Benito) 
/5 de agosto (Asunción de la 
Virgen) 
25 de marzo (Anunciación a la 
Virgen) 
3 de mayo (Santa Cruz. Ben-
dición de términos desde la er-
mita) 
15 de agosto (Asunción de la 
Virgen. Fiesta mayor de Susin) 
24 de junio 
Martes de Pascua de Pentecostés 
(Marchando hacia la romería 
«D» de Sla, Elena) 
Martes siguiente al 8 de septiem-
bre (Natividad de la Virgen) 
3" día de Pascua de Resurrec-
ción (Sustiluliva en el s. XIX de 
la romería «B» a Sta. Elena) 
9 de septiembre (2." día de la 
fiesta mayor, Natividad de la 
Virgen) 
21 de septiembre (San Cosme y 
San Damián 1 
.? de febrero (San Blas) 
(Trasladado al 8 de mayo, San 
Gregorio, en el s. XIX por incle-
mencias de la nieve) 
12 de noviembre (2." día de la 
fiesta mayor —San Martín—) 
PUEBLOS QUE 
ACUDÍAN 
A c u m u e r , 
Asún, Isín, As-
qués y Bolas 
ídem 
























tillas y Cillas 
Canirana 
N." DE VECES EN 
QUE SE VA AL 
SANTUARIO EN LA 
ACTUALIDAD 
Domingo más pró-
ximo al día de San 
Juan 
3" día de la fiesta 
mayor. (Cambiada 
al 1" sábado de 
septiembre) 
Domingo mas pró-
ximo al día de San 
Martin —11 de no-
viembre— 
PUEBLOS 
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N.'DE VECES EN OVE SE IBA 
AL SANTUARIO EN LA 
SOCIEDAD TRADICIONAL 
DE SERRABLO (Hasta la guerra avsl 
0 hasta la ¡migración! 
13 de diciembre (Sta. Lucía. 
Fiesta pequeña de Cartirana) 
24 de agOStO (San Bartolomé. 
Fiesta mayor de Cillas que en el 
s. XIX fue trasladada por la co-
secha a la Virgen del Rosario de 
octubre) 
IJI víspera de la Ascensión (Ro-
mería de las Coronillas) 
Lunes siguiente al Domingo de 
Pentecostés 
Ultimo sábado de mayo 
1 de junio 
4 de junio 
13 de junio 
25 de junio (Sta. Orosia) 
10 de septiembre 
15 de agosto (Asunción de la 
Virgen) 
13 de enero (San Anión. Día dé-
la cofradía) 
22 de mayo (Santa Quiteña) 






Los 11 pueblos 
del Valle de 
Basa y los 7 de 
Sobrcpuerlo 
Voto de Yebra 
y San Julián 
Voto de San 
Román 
Voto de Osan 
Voto de Allué 
Voto de Sale-
gué y Sorripas. 

















Binué y Sasal 
ídem 
ídem 
N.° DE VECES EN 
QUE SE VA AL 
SANTUARIO EN LA 
ACTUALIDAD 
13 de diciembre 
El sábado anterior 
a la Ascensión 
Lunes siguiente al 
domingo de Pente-
costés 
1" domingo de 
junio 
25 de junio 
Sábado más próxi-
mo a Sta. Quiteña 
PUEBLOS 




















Isún y Osan 
Abena 
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N.' S* do 
1 hielo 




N;' S." de Urbán 
San Juan 
San Urbe/ 
N."S.Ü del Solano 
Santiago 
















\: DE VECES ES QUE SE IBA 
AL SANTUARIO EN LA 
SOCIEDAD TR.ADICIONAL 
DE SERRABLO (Hasta la guerra civil 
0 hasla la ¡migración) 
25 de abril (San Marcos) 
7 de abril (Martirio de San 
Pedro) 
29 de abril (San Pedro mártir) 
Ltmes de Pascua de Pentecostés 
15 de agosto (Asunción de la 
Virgen) 
13 de octubre (Segundo dia de 
la fiesta mavor de Fablo —El 
Pilar—) 
/ di mayo (sábado de las ber-
zas) 
15 de agosto (Asunción de la 
Virgen) 
24 de junio (San Juan. Fiesla 
pequeña de Abenilla) 
/5 de diciembre (San Urbe/.) 
Lunes de la Santísima Trinidad 
25 de julio (Sanliago) 
Limes de Pascua de Resurre-
cción 
8 de septiembre (Natividad de la 
Virgen) 
25 de marzo (Anunciación a la 
Virgen) 
12 de junio (Dia siguiente a San 
Bernabé. Sustitutiva de la ro-
mería que hasla 1920 hacían 
ese mismo día a San Urbez de 
Mocito) 









San Julián y 

























N." DE VECES EN 
OVE SE VA AL 





ximo al 15 de di-
ciembre 












lí i íi á n i g o), 
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San José de 
La mié 
Cofradía de Sta. 
Bárbara 








NSDE VECES EN OVE SE IBA 
ALSANTUARIOENLA 
SOCIEDAD TRADICIONAL 
DE SERR.ABLO IHasla la puna civil 
o hasta la ¡migración) 
8 de septiembre (Natividad de la 
Virgen. Fiesta mayor de Mali-
dero) 
19 de marzo (San José), 
las romerías a esta ermita se de-
jaron de hacer en 1808, y las or-
ganizaba la cofradía de San 
José) 
1" sábado de mayo 
2 de julio (Visitación de María a 
Santa Isabel) 
29 de agosto (Degollación de 
San Juan Bautista) 
19 de noviembre (Celebración 
de San Juan Bautista) 
/" lunes después de la Natividad 
de la Virgen (8 de septiembre) 
Martes de Pascua de Pentecostés 
15 de diciembre (San Urbe/.) 
/* miércoles de Pascua de Resu-
rrección. (Romería llamada 
«Día de la Comuna») 
Domingo de la Trinidad 
11 de junio (San Bernabé) 




saguat y Casa 
Urbe/, de Xa-





















sera y Grasa. 













V. DE VECES ES 
QUE SE VA \l. 
SAN!VARIO EN LA 
ACTUALIDAD 
1" domingo de sep-
tiembre 
Domingo después 
de la Natividad de 
la Virgen (8 de sep-
tiembre) 








M a t i d e r o , 
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N.* S.-' de 
Can de lísed 
TERMINO 
l sed 
V 1)1 VECES EN QUE SE IBA 
AI.SANTI ARIO EN LA 
SOCIEDAD TRADICIONAL 
DE SERR.ABLO (Hasta la guerra civil 
o hasta la imigmción) 
12 de junio (A parlir de 1920 
Matidero y sus parroquias deja-
ron de ir y celebraban la rome-
ría en la ermita de N.J S." de los 
Palados «31») 
25 de marzo (Anunciación a la 
Virgen) 





deas de su pa-
rroquia 
l sed v Bentué 
l'sed v Bentué 
N." DE VECES EN 
QUE SE VA AL 














ORIGEN DE LOS SANTUARIOS 
QUE GENERAN ROMERÍAS 
Como ya se ha indicado, no parece exagerada la 
cifra de dos mil ermitas que Ignacio de Aso dice que 
debía de tener la diócesis de Jaca según informe en-
viado al Papa por esle obispado durante el siglo 
XVII1; la numerosa hagioloponimia trabajada en la 
zona de estudio así lo parece indicar. 
De las viejas ermitas o santuarios que salpicaban 
la geografía de Senablo y que no han llegado cultu-
ralmente vivas al presente siglo, algunas —las más— 
han quedado reducidas a un simple topónimo (vid. 
anexo 11.2); otras además de quedar fosilizadas en to-
pónimo han dejado vestigios documentales'; final-
mente otras han llegado en estado ruinoso aunque 
con un bagaje de documentación escrita y de tradi-
ción oral1. 
IV. 1. Ubicación 
IV. 1.1. Situación geográfica 
Preocupa hacer un análisis de la instalación geo-
gráfica de los santuarios de Senablo por cuanto a 
que indique la capacidad hierofánica —por emplear 
1 Ignacio de ASSO, Historia de la economía político de 
Aragón, edición facsímil, Zaragoza, 1947, p. 181. 
Es el cuso de las que fueron ermitas hasta el siglo XVII de 
San Juan y de Sania Magdalena, en las proximidades del núcleo 
antiguo de Sabiñánigo (D. BL'KSA, «Religiosidad en el Sabiñánigo 
de 1751», Revista Senablo, núm. 45, p. 8). 
' Además del Padre FACí, Aragón rey no de Chrisio I...I, 
Zaragoza, 1739, p. 492, y de la tradición oral; en el Lticidario del 
estado de la retona de ¡Mires de 1785 (APL), se citan las procesio-
nes que se realizaban a la ermita de San Miguel y las propiedades 
de la panoquia, que confrontaba con el •Barranco de la ermita 
antigua de Nuestra Señora de Senes, ¡unto al camino que iba a 
Senegüé». 
Terrazas lluviales, morrenas glaciares, divisorias de aguas, 
y en general: cualquier cola dominante, constituían ambientes 
hierofánicos propicios para los santuarios. 
Santa Lucia de Cartirana. ¡985. 
terminología de Mircea Eliade4— de unos paisajes 
para generar, atraer, o imbricarse con la religiosidad 
popular. 
En esle sentido, y a grandes rasgos, un hecho 
salta a la vista (anexo IV. 1): la situación altiludinal 
dominante del santuario respecto al pueblo principal 
que sustenta su culto. Si en algún caso esto no ocurre 
así —Virgen de las Nieves, en Yesero; de los Palacios, 
en Matidero—, el potencial hierolánico del lugar de 
su ubicación, o capacidad para evocar lo sagrado por 
sus paisajes, es tan fuerte que compensa la posición 
geográfica deprimida. 
La vinculación del santuario al resalte orográfico 
tendrá algo que ver con la superposición a los cultos 
precristianos; si bien es cierto que esta tendencia será 
Mircea F.IIADI-, Tratado ¡Ir Historia di las n ligiones, Madrid, 
1981. p. 20. 
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Anexo IV. I 
RELACIÓN: (ALTURA DEL SANTUARIO/ALTURA PUEBLO. CABEZA DE ROMERÍA) x 100 
¡5 ¡" 
SENTIOO : N-S 
5 á 3 a í j 5 5 i 
o J. 5 " S : 
w 3 
ac 3 
? "> U 
s c, W 
inherente también a la simbología cristiana y univer-
sal, para la que la montaña simboliza al poder divino 
que se impone al hombre generando manantiales ho-
mologabas a las bendiciones de éste y que pone en 
contacto los estratos del ciclo espiritual — Infiemo-
lierra-cielo—\ 
A continuación, entrando en el análisis pormeno-
rizado, cabe preguntarse cuáles eran preferentemente 
las condiciones geográficas o paisajísticas que en 
Serrablo generaban ambiente hierofánico para la ubi-
cación de santuarios; esto sin tener en cuenta las de 
los templos que lo fueron de pueblos hoy desapareci-
dos, y que han llegado al siglo XX como ermitas ais-
ladas en el monte (vid. anexo IV.2). 
En este sentido, y a primera vista, destaca la co-
rrelación que existe entre los tres macrosantuarios 
—Santa Elena, Santa Orosia y San Urbez— v su ubi-
cación en complejos orográlicos de tremenda fuerza 
hierofánica: el primero (fot. 22), en las estribaciones 
occidentales de la Sierra de Tendeñera, de 2.853 m. 
de altura máxima, gran complejo kárslico de desarro-
llo longitudinal que genera numerosas sugerencias. 
El de Santa Orosia se instala en un ¡nterfluvio monta-
ñoso bastante extenso, instalado entre los afluentes 
' Jean HANI, El simbolismo del templo cristiano, Barcelona, 
1983, p. 110. 
22. Santuario de Santa Hiena, el mas septentrional del estudio. 
en los escar¡>es de la S.'de Tendeñera v en el límite entre Serrablo 
v el Valle de Tena. Octubre de 1985. 
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NÚCLEOS DESAPARECIDOS/santuarios que han 
pervivido con romerías (s. XX) 
-a íSf i" 
de la izquierda del Gallego: Barranco de Olivan y río 
Basa; su altura máxima —1.920 m.— configura una 
forma evocadora de lo sagrado, pues se asemeja a un 
zigurat; otras características como son la originalidad 
geológica, con abundantes pudingas que dan cabida a 
cuevas y cascadas (fot. 26), el contraste botánico 
entre las especies higrófilas y xerófilas, han hecho 
que —al menos formalmente— las instituciones de 
conservación del medio ambiente hayan declarado a 
parle del sector como espacio natural a proteger. 
' ICONA por lev 15/1975, de 2 de mayo (Jefatura), declaró a 
la senda que conduce de Yebra al santuario Espacia natural prote-
gido; desde entonces el descuido ecológico en la zona —paradóji-
camente— lia ido en aumento (vid. E. SATIJÍ. Las romerías de 
Santa Orosia, Zaragoza, DGA, I9S8, 11.2.1), alcanzando por el 
momento su paroxismo con la tala del residual e interesantísimo 
abetal con haya del flanco noroeste, de la montaña, que provocó 
enfrentamientos en el verano de 1986 entre la empresa taladora y 
grupos ecologistas (E. Svn i:. «Santa Orosia: la agonía de una 
montaña mágica», El Día, Zaragoza, domingo 24 de agosto de 
1986, p. 15). 
-?í>. Ermita de las Cuevas (i. X\'ll), en el complejo romero de Saina 
Orosia. Ermita colgada en las pudingas del Puerto de Yebra. 
Romería del día de las Coronillas. 110-5-86) 
Evidentemente los puertos de Santa Orosia reiterati-
vamente constituyen un ejemplo clarísimo de lo que 
es una montaña sagrada con capacidad intrínseca 
para superponer cultos7: referencia obligada en los te-
rrenos religioso y físico del montañés de Serrablo, 
asimiladora de una gran tradición pastoril', con ras-
gos eremíticos*, con superposición documentada de 
fa fábrica del actual santuario desde la Edad Media'", 
y con la ubicación más elevada de los santuarios de 
Serrablo respecto al pueblo matriz de las romerías 
que acoge —Yebra— (vid. anexo IV. 1). Finalmente la 
fuerza hierofánica del santuario de San Urbez lo da la 
impresionante cara norte de la Sierra de Guara (fot. 
40), declarada también espacio protegido" 
El resto de los santuarios de Serrablo generado-
res de romerías hasta este siglo, se ubican por orden 
de importancia numérica en: 
A) Divisorias de aguas de un ramal orografico, es 
decir: en colas que dominan un gran paisaje, coinci-
denle con la zona que converge o convergía a sus ro-
T R. Alberto FACí, op. cit., pp. 282-288. 
" E. SATUIé, «Las mallalas: de Oza a Canfranc», Revista 
Senablo, nutrí. 49, Sabiñánigo, 1983, p. 10-12. 
* En la ermita superior de las cuevas del complejo de Santa 
Orosia (vid. anexo XI.I7B) se observan excavados en los conglo-
merados dos nichos, que, junto a la aparición de cerámica alto-
medieval en una cata practicada, parece indicar que allí hubo ere-
miiisino. La cerámica indica pertenecer a una olla ennegrecida 
cxlcriomiente por el humo, realizada a tomo lenfo, repasada con 
fibras vegetales y retocada en su interior con los dedos. La pasta 
tiene elementos intrusos a base de calizas pequeñas y de cuarzo. 
'" E. SATLF, Las romerías de Santa Orosia. IV. 1.1.4. 
" E. SATtt:, «Senablo, espacios naturales protegidos», 
Revista Serrablo, núm. 56, Sabiñánigo, 1985, pp. 11-12. 
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40. Piedra en la qut Según la tradición se arrodilló Simia Hiena. 
en el camino antiguo entre Biescas y su Santuario. 
menas. En esle grupo cabe destacar a la Virgen del 
Pueyo, de Acumuer; San Benito, de Olal (fot. 30); 
Sania Quiteña, de Avena: San Pedro, de Sardas, y la 
Virgen de Ubieto, de Artaso (fot. 33); relación que evi-
dencia que esta situación altamente hierofánica 
acompaña mavoritariamente a los santuarios del se-
gundo nivel, o generadores de romerías entre tres o 
siete núcleos. Dada su coincidencia con la división de 
aguas, algunas de estas ermitas sufrieron feroces de-
vastaciones durante la guerra civil, siendo el caso de 
la de San Pedro, de Sardas, el más conocido12. La ubi-
cación de santuarios en cotas estratégicas es un 
hecho tan frecuente en la diócesis de Jaca, que en 
1860 Rafael Léante, secretario del obispo, manda una 
nota a las parroquias indicando que se debe favorecer 
los trabajos que está realizando la Comisión de traba-
jos geodésicos, que tanto necesita de las torres de san-
tuarios y ermitas (ADJ). 
B) Le siguen en importancia las hicrofanías pro-
movidas por los barrancos que tajan las sierras inte-
riores o exteriores, con orillas de abundante y vistosa 
vegetación; son los casos de la Virgen de las Nieves 
(fot. 23), San Bartolomé de Gavín, la Virgen de Ba-
ilarán, la de los Ríos (fot. 27) y la de los Palacios; los 
dos últimos pertenecientes también al segundo nivel 
romero, y al igual que en los santuarios del apartado 
A), con participación de alguno de los elementos de 
la trilogía: «árbol-fuente-cueva» (vid. IV. 2). 
C) En este apartado cabría citar al grupo de er-
mitas locales ubicadas a las afueras del pueblo sobre 
30. Pequeña ermita de San Benito en el Puerto de Erata 
—2.005 ni—, tugar estratégico en la meteorología de la zona. 
Posible imbricación de cultos. 1985. 
algún pequeño resalte. Entre ellas se puede resaltar al 
santuario de San Juan, en Avenilla; al de Santiago, en 
Secorún, situado sobre un pequeño cerro que por la 
cerámica medieval que deja aflorar bien pudo alber-
gar al núcleo primitivo de esta población; y al de la 
Virgen de las Eras, en Susín, topónimo este que dela-
ta su ubicación en la periferia de la población, y que 
como señala Rafael Léante en el siglo XIX se daba 
con frecuencia en el Alto Aragón". 
D) La ubicación de las ermitas que circundan el 
tramo superior del Gallego a su paso por Serrablo pa-
33. ¡tuinas de la ermita de N."S.ade Ubieto. En primer 
termino, roble de eran dimensión, protagonista parcial 
de la romería anual. 1986. 
" E. SATUé, «Serrablo 1936: Ofensiva de Aragón», Revista 
Serrablo, núm. 43. Sabiñánigo, 1982, pp. 11-13. 
" Ejemplos: Nuestra Señora de las Eras de Berdún y de 
Cillas (R. LKAVIE, Culto a María en la diócesis de Jaca, Lérida, 
1889, pp. 202 y 406. 
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•V: . •% • 
23, Ruinas de ln ermita de la Virgen de las Nieves (s. XVM-XIX), a 
los pies de Yesero y en las orillas del ¡ico. de Sin. hiero de ¡985. 
La Virgen del hayo, en una cima domíname, repartía favores 
sobrenaturales entre los núcleos del Valle de Acuimter. I9S5. 
rece acomodarse a los hitos geológicos más represen-
tativos de él, es decir: las morrenas glaciares y las te-
rrazas fluviales. Aprovechando el pequeño realce de 
las primeras estructuras se instalan las ermitas de la 
Virgen del Collado, en Senegüé (morrena terminal 
fot. 24), y la de Santa Orosia de Betés, en el talud del 
valle colgado de Sobremonte. Sobre las segundas es-
tructuras —llamadas en la zona coronas— se ubican 
las de San Cosme y San Damián, así como la de 
Santa Lucía (fot 25), ambas próximas a Sabiñánigo. 
E) Otra estructura geológica que favorece la 
constitución de ambientes evocadores de lo sagrado 
son las pudingas o conglomerados terciarios, que con 
sus balmas favorecen la instalación de refugios pasto-
riles y ermitas. Esta correlación entre estructura geo-
lógica y asentamiento religioso se da a lo largo de 
lodo el Prepirineo en que afloran las pudingas: San 
Juan de la Peña, Virgen de la Cueva de Orocl, ermitas 
rupestres del puerto de Santa Orosia (fot. 26), San 
Urocz de Cerésola; en suma este alineamiento geoló-
gico de la Era Terciaria, residuo exhumado de poten-
tes sedimentos fluviales en las orillas de un mar en 
regresión, se configuró como soporte ideal del primi-
tivo eremitismo, de las romerías, y del simbolismo 
como hipotético reducto frente al Islam. 
F) Finalmente, el último modelo de ubicación de 
las ermitas de Serrablo lo aportan los santuarios ins-
talados a media ladera y que parecen presidir y prote-
ger el área de campos cultivados por el pueblo 
—Virgen de las Canales, en Olivan—. 
El análisis de la ubicación cualitativa de los san-
tuarios de Serrablo lleva a hacer pensar que se daba 
una gran correlación entre el potencial hierolánico de 
su geografía envolvente y la trascendencia que aqué-
llos tenían hacia las comunidades humanas próxi-
mas, siendo mayor ésta cuanto mayor fuerza tuviese 
el primer aspecto; hecho que lleva a comprender el 
que los santuarios de primero y segundo orden de 
Serrablo se ubicasen en los parajes más extraordina-
rios. 
Los estudios toponímicos resultan fundamenta-
les para el estudio de la ubicación de santuarios y de 
los cultos allí habidos14. Por este procedimiento se ha 
conseguido localizar, por ejemplo, la ubicación de la 
antigua ermita de la Virgen del Solano — Layes—'\ 
27. Suntuario de la l &gen de los Utos ts. \ \ lili, ubicado en 
pequeño valle perpendicular al eje del Prepirineo exterior. 
Día de la romería. 125-5-86) 
" Huertos de ermitaños, lugares de reunión de cruces rome-
ras, de comida de un pueblo, etc. 
tt La antigua ermita de la Virgen del Solano, según la tradi-
ción popular de Layes, se situaba junio al camino que iba desde 
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que a partir del siglo XVII, en que los pueblos del 
contorno formalizaron su voto a consecuencia de las 
plagas de la langosta, fue trasladada su titular a la pa-
rroquial (fot. 39). 
IV. 1.2. Ubicacióti y reparto de la 
intercesión sobrenatural 
El que más de un tercio de los santuarios serra-
bleses se ubiquen en cimas o divisorias de aguas 
—giiegas—'*, y el que un gran número de ellos corres-
pondan al primero y segundo nivel romero, hace pen-
24. Emula de la Virgen del Collado, ubicada a mitad camino flirt' 
los núcleos de Sorripas y Senegüé, sobre un montículo, residuo de 
la morrena terminal del glaciar del Valle de Tena. Marzo de 1986 
sar que tal situación no sólo se explica por ser lugares 
que propicien el sentimiento hierófánico sino porque 
su ubicación garantizaba una simetría benefactora. 
Esta tendencia simétrica se manifestaba tanto en la 
situación cimera como en la posición centrípeta de 
los santuarios respecto a los pueblos que aglutina-
ban; sirvan de ejemplos sencillos, aunque evidentes, 
los casos de la Virgen del Collado, exactamente a 
mitad de camino entre Senegüé y Sorripas, e instala-
da sobre un pequeño resalle morrénico (fot. 24); o el 
de Santa Elena, en el eslrangulamienlo orográlico 
que dividía con exactitud a sus dos zonas de influen-
cia. 
este núcleo a San Vicente, cerca de la güega o divisoria de aguas 
con este término, en un campo que ha retenido el topónimo de 
Sama María. 
• Giiega o buega es un apelativo muy común en el 
Altoaragón. Significa: mojón, límite (Andolz). Ha de provenir de 
la forma prerromana lx>gu, variante dialectal de la que ha ocasio-
nado el vasco muga —mojón, límite— (DCECH. S.V.). 
25. Ermita de San Cosme y San Damián Is. XVI11), ubicada sobre 
terraza fluvial de magnifica panorámica hacia el Valle de Aurin y 
en las proximidades de Larrés. Al fondo, el macizo de Collarada. 
Noviembre de 1985. 
Hasta que se consolidó esta simetría benefactora 
—como se recoge en el resto de península— surgie-
ron infinidad de litigios entre pueblos vecinos que se 
disputaban la influencia del santuario; algunos de 
ellos fosilizados en leyendas o en moles, siendo el 
caso de Santa Elena, donde la tradición cuenta las 
tretas de que se sirvió el cura de Biescas para garanti-
zar la pertenencia del santuario a dicha localidad, 
frente a los vecinos del Valle de Tena que la reclama-
ban17; o en la Virgen de los Ríos (fot. 27), donde tam-
bién sin fecha concreta se originó un conflicto entre 
los pueblos limítrofes de Javierrclatrc y Aquilué, por 
lo que estos últimos llaman a los primeros furtasan-
tos El padre Léante, en el siglo XIX y en su obra 
sobre el culto a María en la diócesis de Jaca, refiere 
enfrentamientos especialmente crudos entre pueblos 
limítrofes a causa de la posesión de un santuario ubi-
cado en límite de aguas; es el caso de los habitantes 
de Salvatierra de Esca (Zaragoza) y Burgui (Navarra), 
que finalmente superaron sus diferencias erigiendo 
una cofradía común en el santuario". 
" La situación de la ermita de Santa Elena en un congosto es 
propicia para cometer errores de apreciación en cuanto a su per-
tenencia geográfica y por lo tanto jurídica. Según la tradición po-
pular este hecho ocasionó constantes litigios entre los habitantes 
de Biescas y del Valle de Tena. Decidida por fin la Iglesia a inter-
venir, y reunido un tribunal en el santuario, el obispo pidió al 
cura de Biescas que jurase si la tierra que estaba pisando pertene-
cía a su localidad. El clérigo que anímicamente tenía muy claras 
las ideas, pero objetivamente no tanto, juró afirmativamente, no 
sin antes, y sin ser visto, colocar tierra de Biescas en el interior de 
sus bolas. 
• Rafael LéANTE, op. cit, pp. 137-145. 
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39. Virgen del Solano, nioiivadora del voto de Layes. Escultura 
en mármol apta para ser parlada en andas. Encarna el esquema 
típico de los hallados de imágenes. 
En Serrablo, la tendencia hacia la simetría bene-
íactora lleva a ejemplos extremos que recuerdan al de 
San Pedro de AÍsasua (Navarra), templo cuya superfi-
cie estaba repartida entre los pueblos de Alsasua y 
Urdicin; es el caso de San Blas, pequeña ermita de 
Sobrepuerta situada de íorma tan exacta en la diviso-
ria de aguas entre el río Gallego y el Ara que una ver-
tiente de tejado desaguaba hacia el primero —monte 
del núcleo de Cortillas— y la otra hacia el segundo 
—término de Basarán—. El simbolismo de que las 
aguas —«favores»— del santuario se repartiesen, per-
manecía tan vivo, que los habitantes de estos dos pue-
blos no podían evitar el que subyaciera hasla en sus 
ritos protectores: los romeros de Cortillas recogían 
cada uno un ramo de boj para su casa, pero en el te-
rritorio de Basarán, mientras que los de este último 
núcleo hacían lo propio en el del primero; todo ello 
con la creencia de que así desaparecerían los ratones 
de los campos y de las casas. Otros dos ejemplos de 
ermitas de Serrablo ubicadas en la misma divisoria 
de términos o güega eran la Virgen de las Canales 
—entre Oros y Olivan— y la de Can de Used —entre 
Benlué y Used—. 
IV.2. Superposición de cultos 
Cada vez parece ser más generalizada la opinión 
de que gran número de los santuarios cristianos sur-
gieron como superposición a cultos paganos que se 
practicaban en el mismo lugar. Este parecer intuido 
con frecuencia por los etnólogos queda probado do-
cumenlalmente en muchos casos por los arqueólogos; 
así no es de extrañar que al elaborar estos últimos 
unas bases teóricas para la prospección arqueológica 
de la provincia de Huesca, sugirieran como muy inte-
resante el visitar las iglesias, ermitas y pequeños san-
tuarios que se han superpuesto a cultos cuyo origen 
puede remontarse en algunos casos hasta la prehisto-
ria", El ejemplo más representativo y gráfico del 
papel asimilador, aunque pragmático, de la Iglesia lo 
aporta el hecho de las ermitas erigidas junto a dólme-
nes o sobre ellos. Este fenómeno bástanle corriente 
en el norte peninsular, con un caso en el Sobrarbe 
meridional'", se encuentra también representado en 
Serrablo, donde a menos de 10 m. de los dólmenes de 
Biescas se ubicó hasta comienzos de siglo la ermita 
de Santa Engracia (fot. 29), no lejos del actual templo 
de Santa Elena, en una zona donde además el cúmu-
lo de leyendas alusivas a pueblos desaparecidos, al 
diablo, a las luchas de religión, etc., hace todavía más 
evidente la voluntad sutilmente sustitutoria del cris-
tianismo. Otro ejemplo de la zona donde la superpo-
sición queda refrendada por la arqueología lo consti-
tuye el santuario de San Urbez de Nocito, en cuyas 
inmediaciones aparecen restos romanos del siglo II 
de nuestra era (fot. 28):|. En otras ocasiones, aun fal-
'" Pilar UTRII.U y José Antonio Geni . -Bases teóricas para 
una prospección arqueológica de la provincia de Huesca. I. Época 
pre j pi oto-histórica», separata de // Jornadas sobre el estado ac-
tual de los Estudios sobre Aragón, Zaragoza, 1980, p. 160. 
K La ermita de San Miguel, en el monte Aralar (País Vasco), 
y la ermita de Santa Cru/., en Cangas de Xarcea (Asturias), son 
ejemplos citados por J. ATIENZA, Guía de España mágica, 
Barcelona, 1981. Otro ejemplo del norte peninsular se da en la er-
mila de Saín Comeli. en Taverlit, comarca de Osona; citado poi 
Xavier FABRUGAS, Tradicions, miles i creences deis calalans, 
Barcelona, 1979. En Paules de Vero —núcleo perteneciente al 
municipio de Aínsa— María José CALVO ha excavado durante las 
campañas 86 y 87 un dolmen denominado de la capilleta por estar 
situado a medio centenar de metros de la emiita de San Isidro 
(siglo XVIIIi. 
; lin el Museo Diocesano de Huesca se hallan dos cabezas de 
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28. Santuario de San Urbez. en el limite meridional de Serrablo. 
Romería de 1985. (30-6-85). Al fondo la cara norte de Guara. 
lando por el momento datos arqueológicos que corro-
boren la intuición, es el mismo paisaje de potencial 
hierofánico, o la pervivencia junio al santuario de un 
ritual pagano, quienes dan pie a creer en la sucesión 
cultual. 
En esta línea, al igual que ocurre en otras zonas, 
en los santuarios de Serrablo llama la atención la rei-
teración con que en ellos se da cita la trilogía «árbol-
luente-cucva o roca», elementos hierofánicos univer-
sales, que, como muy bien señala Mircea Eliade, sim-
bolizan dé forma concentrada al Cosmos y a los po-
deres regeneradores" De igual modo se constata la 
correlación entre la presencia de estos elementos y la 
importancia del templo, no siendo de extrañar su 
aparición en lodos los macrosantuarios y ermitas del 
segundo nivel romero. 
La Iglesia, con frecuencia y en actitud lógica den-
tro de su papel aculturizador, dio la vuelta a la teoría 
del culto cristiano que se supeipone al pagano; así no 
es raro el que la tradición popular indique que la 
Virgen de los Palacios le dijo al pastor a quien se apa-
reció que siempre encontraría junto al templo a cons-
truir un árbol y una fuente. 
Como se ha visto, las cimas son los lugares que 
con mayor frecuencia tienden a captar el interés hu-
mano por lo sagrado; esta apetencia ha constituido 
un denominador común tanto en los períodos pre-
cristianos como en los cristianos. Son muchos los au-
tores pirenaicos que vinculan a los santuarios, ermi-
29. En primer término, dolmen de Santa Elena (Biescas);en 
segundo, persona que señala la ubicación de la ermita 
desaparecida de Santa Engracia. 1986. 
tas, o pequeñas capillas que rematan las montañas, 
con la cristianización de cultos paganos a la 
Naturaleza practicados en el mismo lugar; en este 
sentido, el etnólogo Violant i Simorra proporciona 
numerosos ejemplos a lo largo de su obra suma El 
Pirineo español2'. 
En Serrablo se dan varios casos que parecen evi-
denciar el cambio cultual acontecido a lo largo de la 
Historia en los puntos orográlicos más eminentes. R. 
Aymard, en su estudio hagiotoponímico del Pirineo 
aragonés, al hacer un análisis allitudinal, llega a la 
conclusión de que los lopónimos culturalmcnte 
muertos se sitúan por encima de los que han llegado 
vivos hasta el siglo XX'J; investigación que viene a re-
mánnol del siglo II que anliguamenle estaban sujetadas a las pa-
redes interiores del santuario de San Urbe/., en Nocito. (A. DURAN, 
Arle altoaragonés de ios siglos Xy X!. Sabiñánigo 1973, p. 93). 
; ' Mircea ELIADE, op. cit., pp. 200-327. 
: ' Ramón VIOI.AVT, El Pirineo Español, Madrid, 1949, p. 508. 
•' R. AYMARD, Mirada al Aragón cristiano, tiagioloponomia del 
Pirineo aragonés, Juraneon, 1984, p. 84. 
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forzar la idea de que en las montañas los primeros 
santuarios cristianos comenzaron su función por las 
cimas. En esle sentido, en las proximidades del pue-
blo abandonado de Sasa de Sobrepucrto (Serrablo 
nororiental), existe una cola orográlica de 1.485 m. 
de altura que debió de albergar una ermita románica; 
en la actualidad este punió denominado Santa 
Marina no contiene ningún resto de mina, ni la tradi-
ción más vieja del lugar dice que allí haya habido nin-
gún templo, situación que por sí sola hace pensar en 
que éste debió de desaparecer como mínimo antes del 
siglo XVI, umbral en que suele detenerse la tradición 
oral; si a esta especulación se le añade el que en la pa-
rroquial de Sasa había un altar dedicado a Santa 
Marina, y que las fiestas pequeñas del pueblo se cele-
braron hasta la despoblación en dicha festividad del 
20 de julio, se comprenderá cómo ermitas muy anti-
guas «ocuparon» estratégicas colas cultuales precris-
tianas para con el tiempo desaparecer o ser recogido 
el Ulularen el pueblo próximo. 
Otro ejemplo bastante elocuente parece darse en 
la crestería de Érala, conjunto de cotas que giran en 
torno a los 2.000 m. y que en el Serrablo septentrio-
nal separan la cuenca del Ara de la del Gallego. Allí, 
de generación en generación, y sin saber dar un expli-
cación del porqué, los pastores solían levantar pilares 
espectaculares de piedras —pilones— que eran vistos 
desde los pueblos, acción que parece haber originado 
el topónimo Pilopín (punlón cíe la sierra de Érala de 
2.007 m.r; el alávico origen de esta costumbre, a la 
vista de la majestuosidad de este balcón orográfico, 
invita a relacionarlo con cultos precristianos mante-
nidos por inercia por el sector más inmovilisla y con-
servador de las tradiciones —los pastores—; teoría 
3ue se refuerza con la existencia en la cresta de una 
iminula ermila dedicada a San Benito (lot. 30), con-
siderada en Olal protectora de tormentas y en cuvos 
alrededores el día de la romería se escondían botellas 
de agua bendita-'". 
Esle papel asimilador o aculturizador, tolerante y 
pragmático, que la Iglesia jugó durante la cristianiza-
ción, y que posteriormente mantuvo frente al micelio 
pagano que la cultura popular dejaba aflorar constan-
temente, en la actualidad los miembros de dicha ins-
litución lo valoran de forma diversa: mientras que la 
experiencia recogida en la elaboración del presente 
trabajo enseña que gran parle de los sermones pro-
nunciados en las romerías critican el que se dé lanía 
importancia a los componentes folklóricos de este fe-
nómeno'7, otros clérigos —estudiosos esencialmente 
de la religiosidad popular— valoran como altamente 
enriqueccdora la conjugación entre lo religioso y la 
tradición folklórica'*; sin embargo, en general, cabe 
decir que la Iglesia oficial resalta la necesidad de dis-
tinguir entre el dogma y la leyenda —Vaticano II—, o 
que se puede emplear como medio para captar a los 
fieles, que especialmente en el Tercer mundo acuden 
esporádicamente a los santuarios con una «visión in-
completa de la fe»2". 
FV.2.1. Hierofauías acompañantes de los 
santuarios de Serrablo 
IV.2.1.1. Arboles y otros vegetales 
Mircea Eliade realiza un buen recorrido en lomo 
a la simbología del árbol cuando habla de las fiestas 
que éste ha generado entre las distintas culturas y 
pueblos de Europa; el culto al árbol —o a su repre-
sentación en una rama— suponía aceptar su signifi-
cado cósmico para que fuese intermediario en los 
procesos estacionales de regeneración'". 
Esta filosofía naturalista aparece fuertemente 
imbricada en el ciclo fcstivo-religioso del Serrablo 
tradicional, especialmente en el período primaveral: 
mayos, pedros, ramos de San Juan, etc. (vid. cap. VI). 
Las romerías, por su componente eminentemente pri-
maveral, se verán muy influenciadas por el papel de 
lo vegetal en la religiosidad popular, al margen de que 
en aFgunos santuarios un árbol concreto aparezca 
como prolongación del templo. 
•"' E. SATIíé, «Sobrepucrto: techo de Serrablo», sepárala de 
Revista Argeiisola, núm. 88, Huesca, 1979, p. 365. 
* E. SATUÉ, «Una romería en el cielo de Serrablo», Revista 
Serrablo, núm. 28, Sabiñánigo, 1978, pp. 5-7. 
Silva como ejemplo representativo la homilía pronunciada 
por el obispo de Jaca en la romería del Domingo de las cruces en 
Santa Hiena (Biescas) el 18 de mayo de 1986. 
" Durante los años 1980 y 1981 el sacerdote Francisco 
Castillón Cortada publicó en los suplementos dominicales del 
Periódico de Huesca una ¡nlerensantísima serie titulada «Etno-
logía religiosa aragonesa», en la que hacía un análisis riguroso 
basado en sus conocimientos y vivencias por la zona oriental de 
la provincia. El 15 de septiembre de 1981 decía: «los clérigos han 
de meterse en la cabeza que una fiesta mayor, una ermita, es algo 
más que un santo; van ¡untas muchas co.sas. La Iglesia no puede 
hacer desaparecer los ritos en las pocas, de las tumbas, de los cru-
ces de los caminos, de las hogueras, de las fuentes, incluso rome-
rías como las de San Andrés de Teixidó (Galicia) de matiz se-
xual». 
• Homilía de Juan Pablo II en el santuario mexicano de 
Zapopán {Homilías de Juan Pablo II en America, PPC. Madrid, 
1979. p. 106). 
'" Mircea EUADE, op. cit., p. 278 y ss. 
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32. Olmo gigante anexo a la ermita de N."S."de los Palacios 
(Matutero). Jumo a la fuente, elemento expansivo del 
espacio sagrado. 1986. 
Para el montañés, incluso en la vida ordinaria, el 
árbol desprendía una lectura pseudomística que el ar-
tesano de la madera debía saber interpretar para ver 
bien acabada su obra; útiles simbólicos como ruecas, 
bastones, cañablas, etc., tenían que ser hechos nece-
sariamente con un tipo de madera concreto, general-
mente con la misma cuyas ramas eran empleadas en 
rituales protectores: boj, acebo, roble, avellanera, 
etc.". A algunos árboles como el roble —caxico— o el 
haya —fatt— se les atribuía poderes extraordinarios, 
benéficos en el primer caso y maléficos en el segun-
do; así, el igual que indica Violant i Simona para 
todo el Pirineo, en Serrablo se pasaba a los niños her-
niados entre las ramas de un roble para que 
sanaran'-'; en cambio, a los niños que hacían de pas-
tores por los puertos se les reiteraba el peligro que 
conllevaba el colocarse debajo de las hayas en caso 
de tonnentas. 
En numerosos santuarios pirenaicos se ve cómo 
la Iglesia ha sabido efectuar una acertada y sabia im-
bricación con elementos paganos aculturi/ándolos y 
" GARCKS, GAVI\ v SATIJK, Artesanía de Serrablo, Sabiñánigo 
1983, pp. 52-92. 
" VIOUMT I SIMORRA, op. cit., pp. 595-596, asocia este ritual a 
la noche de San Juan y lo recoge por lodo el Pirineo, dando refe-
rencia de su extensión por Europa. 1:1 ritual recogido por 
Serrablo es similar al que él describe en la villa de Sos. El autor 
del trabajo ha recogido en la aldea de Villanovilla —cerca de 
Acumuor— la tradición de que una ¡oven arrancó el linzuelo o 
trapo con que vendaban y unían la incisión practicada til roble 
para curar herniados, hecho que según creencia popular le aca-
rreó al casarse el tener dos hijos que caminaban y aullaban de 
forma .similar a la de los lobos, y que refuerza el poder mágico 
que las gentes daban a este árbol. 
apropiándose de su valor sagrado. En este sentido re-
sulla altamente significativo el que según indica 
Léante numerosas apariciones de la Virgen en la dió-
cesis de Jaca ocurriesen según la tradición sobre ár-
boles —preferentemente roble y encinas: Virgen del 
Camino, en Ena; Virgen de Valentuñana, en Sos"—; 
fenómeno que se repite en el País Vasco: Virgen de 
Zuberoa, etc.M 
Tras esta tradición hierofánica del roble no puede 
extrañar el que uno de los árboles que gozan de per-
sonalismo individualizado en las romerías de 
Serrablo pertenezca a esta especie; se trata del cagico 
de la Virgen de Ubieto (fot. 33): a este árbol se le otor-
gaba un simbolismo protector o mantenedor de la ro-
mería, pues con la subasta de la leña de su poda se 
contribuía a los gastos de la romería costeados pol-
los cuatro pueblos concurrentes; dado el crecimiento 
lento de esta especie, dicha puja tardaba al menos 
veinte años en repetirse". Por otra parte, hay que se-
ñalar que la subasta de un árbol-símbolo religioso no 
era una costumbre privativa de las romerías como lo 
demuestra la existencia en Serrablo de pujas que rea-
lizaban los mozos con la leña de los ntaxos a fin de 
costearse una merienda, y que Ricardo del Arco aún 
recogió en Senegüé en la primera mitad del siglo". 
El otro árbol que goza de similar relevancia en 
las romerías de Serrablo es un olmo gigante ubicado 
a una decena de metros de la ermita de la Virgen de 
los Palacios, templo sobre el que convergía una rome-
ría de segundo orden (fot. 32). A este ejemplar mile-
nario, que tal como comenta Roque Alberto Faci, en 
el siglo XVIII no debía de ser un ejemplar único en el 
Serrablo meridional17, si se le analiza su ritmo de cre-
" Rafael LKAYI>:, op. cil., pp. 358 y 127. 
" José M'1 IRIBARRUN, De Pascua a liamos. Pamplona, 1970, p. 
34. 
" Según los nuevos libros de cuentas de la romería de la 
Virgen de Ubieto, abiertos en 1912, hasta el año 1929 no aparecen 
los «yngresos por leña de cagico», lecha en que ascienden a 20 
pesetas. 
* R. DEL ARCO Y GARAY, en Notas del folklore altoaragonés, 
Madrid. 1943, pp. 491-492 habla de la costumbre que tanto en 
Senegüé como en otros pueblos de la montaña existía el día ante-
rior al Coipus y que consistía en ir los mo/.os a buscar al bosque 
uno de los pinos más altos para plantarlo al día siguiente en la 
plaza del pueblo, dar a su alrededor una vuelta la procesión 
—asumiendo la Iglesia el ritual— y seguidamente ser subastado 
por aquéllos. En Senegüé con el dinero obtenido los jóvenes com-
praban un cabrito que era guisado en la casa del comprador del 
pino y con la leña de éste; a la merienda acudían todos los mozos 
y era servida por las chicas; seguidamente se realizaba un baile. 
,: R. Alberto FACí, op. cit., p. 486: «á distancia de media legua 
de su población venera dicho Pueblo de Mathidero la 
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34. Materiales apunadas en la aun realizada en la cueva del 
Santuario de Sania Elena (Biescas), reflejando los niveles 
15, 30 v 55 an. Octubre de 1985. 
cimiento se puede deducir que a partir del siglo XIV 
ya poseía entidad suficiente —2,5 m. de diámetro— 
como para que junto al factor «fuente» pudiese des-
pertar un ambiente hierofánico que indujera a levan-
tar una ermita de fábrica anterior a la actual, que es 
del siglo XVIII". Rafael Léante —recogiendo en el 
siglo XIX la tradición popular— señala la interrcla-
ción «fuente-olmo», binomio que en la actualidad los 
viejos montañeses emigrados de Matidero dicen que 
la Virgen declaró imperecedero al pastor a quien se 
apareció; curiosamente, como se aprecia, la Iglesia 
dio la vuelta en su papel aculturizador a la relación 
«templo-árbol/fuenle»: sería lo divino quien se haría 
acompañar de estos últimos y no al revés. 
Todo este cúmulo de imbricaciones entre las 
plantas y lo religioso queda muy recogido por nume-
rosos autores nacionales, destacando Julio Caro 
Baroja, quien señala la insistencia con que los anti-
guos concilios hispánicos censuraban el culto a los 
árboles". 
Antiquísima Imagen de NJ S" de los Palacios (...) en un amenísi-
mo silio, a quien hermosean agigantados arboles, y una Fuente 
caudalosa». 
" A finales del siglo XIX, según Rafael LKANTE, op. cit., p. 
352. el olmo medía siete metros y medio de diámetro basal. En la 
actualidad esta dimensión se ha incrementado en un metro más, 
progresión que implica el carácter milenario del olmo (Adolfo 
CASTAN, «Homenaje al gigantesco olmo de Matidero», Nueva 
España, domingo 20 de marzo de ] 977. pp. 9-10) 
'• Julio CARO BAROJA, La Estación del amor, Madrid, 1979, 
p. 160. 
IV.2.1.2. Cuevas y rocas 
No parece anecdótico que los tres grandes ma-
crosantuarios de Serrablo se vean acompañados del 
elemento «cueva», o incluso —como sucede en Santa 
Elena— que se fundan físicamente con él, pues, como 
ya se ha indicado, la correlación entre la hierofanía 
que suscita la Naturaleza en los lugares donde se ubi-
can las ermitas y la categoría de éstas resulta evi-
dente. 
La cueva no deja de ser una formación pétrea, y 
como tal por su dureza sugiere una hierofanía desde 
épocas primitivas'1". En este sentido cabe resaltar pre-
viamente la abundancia de rituales en la zona que tie-
nen como protagonista a las piedras: lanzamiento de 
éstas por romeros o viandantes en la conmemoración 
y protección ante difuntos fallecidos en los caminos41, 
predicción del futuro41, vinculación a rituales relacio-
nados con pueblos desaparecidos (vid. IV.3.3), etc.; 
prácticas que en la cara meridional de la Siena de 
Guara, —en el santuario de San Cosme y San 
Damián— alcanzaban una variante curiosa: en esta 
ocasión los romeros recogían piedrecitas del camino 
de la ermita —triso de los santos—, pues se decía que 
ejercían un papel protector al ser el trigo petrificado 
que antaño quisieron robar unos ladrones al san-
tero41. 
Los macrosantuarios de Serrablo, pero especial-
mente el de Santa Elena, son ejemplos evidentes en 
los que sin profundizar no parece arriesgado el prede-
cir que en ellos se ha producido a lo largo de la 
Historia una superposición de cultos. En dicho caso, 
la acumulación a su alrededor de leyendas de pueblos 
desaparecidos, la presencia inmediata de dólmenes, 
la imbricación del recinto religioso sobre la propia 
cueva (vid. cap. XI, anexo I) y el protagonismo funda-
mental de su surgencia intermitente que el cristianis-
mo acabó asimilando, indujo al autor a realizar una 
prospección representativa en el suelo de la cueva 
donde encaja el ábside, y a donde se accede por puer-
ta a través de éste. Aunque las catas practicadas 
(anexo XI. 1 y fot. 34) no permitieron el hallazgo de 
vestigios precristianos, pues el reducido espesor de 
*' Mircea ELIADE, op. cit., cap. VI, pp. 227 y ss. 
41 Enrique SATUÉ, «Rilos funerarios en Serrablo», Revista 
Serrablo, núm. 62 y ss., Sabiñánigo, 1986 y ss. 
" En la romería de Santa Orosia, los romeros de Vebra lanza-
ban piedras al pie de la cascada, para según los saltos conocer el 
número de años que lardarían en casarse. 
" Luis María DK ARAG, «El trigo de los santos», Revista 
Aragón, 1928, p. 187. 
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>/. Cueva donde según la tradición se ocultó Santa Llena de los 
musulmanes. Pequeñas velas colocadas por las mujeres 
en la romería de! Día de las Cruces. 118-5-86). 
los niveles había sido constantemente removido, sí 
que se pudo comprobar el papel protagonista que la 
cueva había lenido en el culto del lugar (fot. 34)'". Del 
mismo modo, se pudieron comprobar aspectos cuali-
tativos del culto recogidos por tradición oral: cerámi-
cas del antiguo alfar de Biescas, utilizadas en ofren-
superhcu 
cerámica vidriada verdosa, con bástanle caliche, procedente del 
aliar que existió en Biescas hasta el siglo XIX. 
Segundo nivel (15 era.): 2) fragmento de gran concha de peregri-
no. 3) Dientes de cerdo. 4) Botón de unilorme francés con la si-
guiente lectura: «I. R.F. BASSliS PIRFNEES», probablemente de 
peregrino galo del siglo XIX. 5) Medalla conmemorativa de fina-
les del siglo XVII de la canonización de San Francisco Borja, con 
reverso de la aparición de la Virgen en Zaragoza y probablemente 
acuñada en esta ciudad. 6) Trocho de vela de las que todavía 
hacen arder los romeros en el techo y paredes de la cueva, v frag-
mentos de iota extraídos por los romeros para el mal de gargan-
ta. 7) Fragmento de cerámica perteneciente de Muel del siglo 
XVIII 
das4i; fragmentos de grandes conchas y botones de 
ropas de peregrinos franceses; fragmentos de pedre-
ría, o trozos de roca que como señala Martón eran 
arrancados por los romeros para curar los males de la 
garganta, costumbre que Violant señala a lo largo del 
Pirineo'"; fragmentos de velas que todavía en la actua-
lidad los romeros hacen arder entre las rendijas de la 
cueva (fot. 31); colmillos y molares de cerdo, vincula-
dos al plato favorito que los romeros de la baronía de 
La fuente como apéndice de un santuario. 
Puerto de Sania Orosia en Yebra. 1989. 
Tercer nivel (25 cm.): 8) cerámica vidriada marrón tipo 
Naval. 9) Borde de plato de barniz verdoso chillón, correspon-
diente a loza fina y que según María Isabel ALVARO ZAMORA tal vez 
se pueda tratar de una pie/a Irancesa, posiblemente traída por los 
romeros galos que según Marión tanto frecuentaban este santua-
rio. 10) Diente de cerdo con su raíz. 111 Trocaos de leña quema-
da. 
4' El alfar de Biescas dejó de utilizarse a finales del siglo XIX 
(GARóES, GAVIN, SATUK, op. cit., p. 110). 
* La costumbre de arrancar fragmentos de roca en cuevas 
anejas a santuarios, Violant la recoge en el norte de las Cinco 
Villas (Zaragoza) y en Nuria {El Pirineo español, op. cil., p. 506). 
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35. Santuario de Sania Elena. Romeros participando de ¡a ¡nenie, 
denominada la Gloriosa, como prolongación del espacio sagrado. 
Romería del Domingo de las Cruces. (18-5-86). 
Larrés comían en su romería realizada al santuario 
hasta el siglo XVIII —varilla de cerdo—; etcétera. 
IV.2.1.3. Fuentes 
Este elemento de la trilogía hierolánica no falta 
en ningún macrosantuario de Serrablo, adquiriendo 
en los tres casos un nivel notable: surgencia intermi-
tente en Santa Elena, manantial abundantísimo en 
Santa Orosia, y pequeña balsa en San Urbez; suele 
faltar en los santuarios de segundo grado y en los lo-
cales que buscan su instalación en cotas dominantes 
Íiero donde su carencia es suplida por el efecto hiero-
ánico de la altitud. 
El agua umversalmente ha sido considerada sím-
bolo de regeneración y vida; consiguientemente su 
vinculación a lo femenino —esterilidad, fecundidad— 
que señala Mircea Eliade, también se encuentra 
arraigada en las romerías de Serrablo: ritos de la 
noche de San Juan, inmersión de reliquias, proble-
mas de la maternidad, etc. 
Rafael Léante, en el siglo XIX, aporta una larga 
relación de ermitas de la diócesis de Jaca vinculadas 
a la Virgen donde el agua es un factor de culto esen-
cial, reconociendo en algunas de ellas como en el 
caso de Nuestra Señora de los Báñales (Uncastillo) su 
superposición sobre cultos romanos termales47 
Electivamente, como señala J. Caro Baroja, los 
santos de la primera época cristiana condenaron el 
culto de los campesinos a las fuentes y a sus ninfas, 
perdurando en el País Vasco hasta el siglo XVII. En 
las romerías de Serrablo la manifestación de este 
substrato pagano se hace evidente, como también lo 
es el esfuerzo cristiano de asimilación de rituales: en 
el macrosantuario de Santa Elena, de la observación 
directa de sus romerías, del estudio de la tradición 
oral, y de lo que señala Martón en el siglo XVIII, se 
puede concluir que loda la milagrería imputada a la 
santa gira en torno al manantial, lo que es un modo 
de asimilar y aceptar el peso específico de éste por la 
Iglesia; este hecho se ratifica de nuevo al comprobar 
que la tercera parte de las estrofas de los gozos a 
Santa Elena también giran en torno a la magnilicien-
cia de la fuente" 
La poderosa atracción que generaba, aun en el 
presente siglo, esta surgencia intermitente (fot. 35) o 
sifón del gran complejo kárstico de la Sierra de 
Tendencia4', era tan fuerte que cuando coincidía el 
golpe de agua con la realización de la misa, los rome-
ros desalojaban precipitadamente el templo, tolerán-
dolo al parecer el oficiante; las mujeres que no tenían 
leche, se lavaban los pechos"; los ciegos y enfermos 
de conjuntivitis, lo hacían con los ojos"; finalmente, 
otros no resistían la curiosidad de comprobar la ma-
nifestación sobrenatural que arrastraba el manantial, 
por lo que colocaban crucecitas hechas con palos 
ante la avalancha de agua y con la creencia de que 
ésta las iba a respetar" 
La estrecha relación de esta fuente con la divini-
dad se hace más que evidente en la secular costumbre 
de arrojar monedas a su cauce, en su denominación 
de La Gloriosa, y en el cúmulo de leyendas que en 
torno a su carácter intermitente se han generado en 
el ámbito romero. El primer aspecto cobra una inusi-
tada importancia en el libro que escribiese el padre 
Martón sobre el santuario en el siglo XVIII: la abun-
dancia de monedas del subsuelo de la ermita se debía 
a que las hacía Santa Elena y a que los romeros se 
confeccionaban con ellas collares para combatir el 
bocio o los «problemas demoníacos»; curiosamente a 
esta tradición el autor ha encontrado una respuesta 
Rafael LÉANTE, op. d i , pp. 169-175. 
1 León BKMTO MARIóN. Sumaria investigación del célebre 
santuario de Santa ¡¿lena (...), Zaragoza, pp. 137 v ss, 
" La Sierra de Tendedera es un gran complejo kárslico plaga-
do de simas y grutas, paraíso de la espeleología, que ha encontra-
do en la Arat'ionera una de las cavidades más importantes de 
Europa. lis significativo que las dos surgencias extremas del ma-
cizo aparezcan junto a santuarios de idéntica advocación —Sania 
lilena— y bajo el mismo nombre — IM Gloriosa—. 
v L.B. MARTóN, op. cii., p. 11 b. 
" VlOLANT I SlMORRA, op. cil., p. 514. 
• L.B. MARTóN, op. cit., cap. Vil. 
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38. Talla barroca de San Silvestre, ubicada en capilla lateral del 
Santuario de Santa Elena como consecuencia del resurgir un 31 de 
diciembre de la (neme intermitente aneja al templo —La Gloriosa— 
arqueológica localizando una moneda del reinado de 
Jaime 11", hecho que no viene sino a enlazar con una 
práctica precristiana que por inercia, como señalan 
los autores Violant o Caro Baroja"J, se ha mantenido 
en la España rural hasta este siglo, y que, como indi-
ca Marión, la Iglesia pretendía darle un origen sobre-
Ell la caía «B» practicada en la cueva del santuario de 
Sania Elena (vid. cap. XI, ane\o XI. 1) apareció a 35 cm. de pro-
fundidad una moneda del reinado de Jaime II (1291-1327); se 
trata de un óbolo (ARAGÓN. Busto a la izquierda, con manto real 
y corona Iriglobular. Rcv.: IACOBUS: REX, cruz patriarcal como 
en los reversos de Jaime I. Peso 55 centigramos. Heiss ALOISS, 
Descripción general de las monedas Itispano-cristianas desde la in-
vasión de los árabes, lomo II, Madrid, 1867, p. 17, lámina 71). El 
que MARIóN, op. cil„ p. 65, hable de la presencia de emees «de 
Santa Elena» en las monedas que ella hizo en el santuario, enlaza 
con esle hallazgo. 
14 Viouvr i SI.MORRA, op. cit„ p. 513; J. CARO BAROJA, op. di., 
pp. 171-174. 
natural". El segundo hecho que resalta la manifesta-
ción divina a través de la surgencia es su denomina-
ción popular de La Gloriosa, fenómeno extensible a 
otros manantiales intermitentes del Alto Aragón vin-
culados a santuarios5*, y que según Violant i Simona 
dicho término era utilizado en el Campo de Jaca y en 
la noche de San Juan bajo la fórmula «¡que viene La 
Gloriosa!» para así anunciar el momento en que se 
creía que las aguas de los arroyos iban a alcanzar el 
culmen de sus propiedades mágicas :; lo que eviden-
cia que se está ante un término cristianizador del uso 
de las aguas. Finalmente, el elevado protagonismo del 
manantial en el culto a Santa Elena originó un cúmu-
lo de leyendas explicativas de su carácter intermiten-
te, todas ellas reflejando la voluntad divina, y en 
suma forjadas para reafirmar la aculturación cristia-
na: en la actualidad, desde la década de los 70, no se 
producen salidas repentinas de agua, y popularmente 
se vincula el hecho a la vulneración antinatural del 
espacio sagrado —túnel hidroeléctrico de Búbal—. La 
tradición popular y el mismo Martón han recogido 
períodos secos de este silón cíclico y siempre se ha 
considerado que el no salir agua era una muestra del 
pesar que sentía la santa por actuaciones impías de 
los montañeses en los alrededores del santuario; blas-
femias de albañiles durante la reconstrucción del 
templo, encierro de ganado en las cuevas anexas, o 
incluso en 1490 crimen cometido en el congosto con-
tra un gascón que se dirigía a Francia, hecho que oca-
sionó el que La Gloriosa tardase en salir siete años y 
coincidiendo con el ajusticiamiento del asesino'*. En 
esta misma línea se comprende el que un altar lateral 
barroco del santuario de Santa Elena esté dedicado a 
San Silvestre en conmemoración de la salida de La 
B Tramacastilla —valle de Tena y área de influencia del san-
tuario de Santa Elena— en la luenle del pueblo aparece una ins-
cripción que dice: «SOI BUENA POR LA GRACIA DE DIOS. A. 
1864», aludiendo a la captación por la Iglesia del culto a las 
aguas. 
"• En el extremo oriental de Tendeñera, junto a otra ermita 
dedicada a Santa Elena, brota una surgencia intermitente deno-
minada La Gloriosa (Luden BRII-T. Bellezas del Altoaragón, 
Huesca, 1977, p. 120). En Escartín de Sobtcpuerlo —hoy despo-
blado— existía un barranco denominado de Son Climiende nutri-
do por un sifón intermitente instalado en las inmediaciones del 
macizo de Manchova (2.028 m.); para cristianizar la espectacular 
manifestación nalural se instaló una ermita bajo dicha advoca-
ción (E. SATUB, «Sobrepuerto: lecho de Semblo» , Revista 
Argensola, núm. 38, Huesca, pp. 328-379). 
'" VIOLANT I SIMORRA, op. cit., p. 593. 
'" León BENITO MARIóN, op. cii., p. 104. La historicidad de 
este asesinato v ajusticiamiento posterior es real como se de-
muestra en el Archivo Provincial de Huesca: Protocolos notariales 
de Tramacastilla, núm. 7.800, folios 74-76, 4 de mayo de 1490, 
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36. Congosto de Sania Elena, en las inmediaciones de su Santuario. 
F<i: petrificada del caudillo moro que según 
la tradición persiguió a la Santa. 
Gloriosa en un 31 de diciembre tras un largo periodo 
en que no lo hacía (fot. 38). En suma, esta manifesta-
ción natural ha sido manipulada por la Iglesia como 
mecanismo didáctico capaz de evidenciar lo divino a 
unos montañeses acostumbrados a asociar lo natural 
y lo sobrenatural. 
Mientras que en Santa Elena el manantial ocupa 
un papel primordial, girando todo el culto en lomo a 
él y observándose a su través una clarísima extrac-
ción precristiana; en Santa Orosia, la fuente se torna 
en elemento didáctico auxiliar que muestra el marti-
rio de la santa —salida por «cabezas de moros», cam-
bio de color de la testa relicario al llegar al manantial 
donde fue inmolada, etc.—, trasluciendo un grado de 
persistencia pagana menor; evidentemente, porque 
en el primer caso Santa Elena fue utilizada como 
mero recurso anulador por la Iglesia, y en el segundo 
porque Santa Orosia parece ser un fenómeno perso-
nal con bases históricas. 
La conexión «santuario-manantial» ha sido tan 
asumida por la Iglesia que se observa cómo automáti-
camente cualquier manantial nacido junto a una er-
mita, o cuyas aguas pasen junto o bajo a ella —Santa 
María de Iguácel—* adquiere propiedades curativas 
para sanar los males endémicos del ámbito geográfi-
co de las romerías que allí acuden. Por otra parte, 
este binomio arraigó tan fuertemente entre las gentes 
que ellas mismas, sin necesidad de clérigos, han teji-
do un cuerpo de leyendas y propiedades del manan-
tial próximo a su ermita; así, en San Juan (Avenilla), 
se dice que al levantar la moderna fábrica del edificio 
no había agua para hacer amasijo y que brotó un 
fuente en lo que hoy se denomina Fonlañón de San 
Juan; en la Virgen de los Palacios (Matidero) se co-
menta que la fresquísima fuente tiene propiedades 
benefactoras imprecisas y que ha originado el naci-
miento de un olmo gigante, etc. 
IV.3. Leyendas sobre los santuarios 
y sus titulares 
Cuando se estudian las leyendas que conciernen 
a los santuarios y a sus titulares en la zona, y se com-
paran con otras que se producen fuera del ámbito 
geográfico de Serrablo, lo primero que salta a la vista 
es la repetición de modelos, algunos de ellos auténti-
cas copias. La explicación de este proceso repetitivo 
que los escritores eclesiásticos y la tradición popular 
han conservado se basa en la gran influencia que 
para todo el Occidente europeo tuvo a partir de fina-
les del siglo XIII la Legenda Áurea de Vorágine. En 
ocasiones, a esta influencia universal se le añade la 
tendencia popular a transferir modelos de un santo a 
otro, de la Virgen a un santo o al revés, etc. En 
Semblo —por citar un ejemplo— este proceso se evi-
dencia clarísimamente entre Santa Elena y Santa 
Orosia, siendo la tradición de la primera —de im-
plantación muy artificial— quien absorbe de la se-
gunda —de bases históricas— la vinculación con los 
moros y las peripecias del martirio a manos de éstos 
(fot. 36); fenómeno que también queda muv patente 
en el cambio de ubicación de imágenes de la Virgen, 
que así muestra su voluntad; o con el «baile de reli-
quias» en los templos, que de esa forma quieren mos-
trar su deseo de recibir un culto preferente —Santa 
Orosia—. 
Por otra parte, si se aceptan las teorías de Van 
Gennep sobre la formación ele leyendas y la impor-
" Rafael LéANTE, op. cit., p. 374. 
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tancia que en esta tuvo el subconsciente popular"', a 
muchas leyendas se les podrá encontrar una lectura 
sociológica, perfectamente encajable en la sociedad 
que las generó. A grandes rasgos, los móviles que en 
la zona se ve que lian incidido en su génesis son: los 
problemas de vecindad entre pueblos, con la afirma-
ción del sentimiento posesivo visto en «II.1.1»"', así 
como el que se constituyeran como mecanismos san-
cionadores del orden establecido —de allí el papel re-
levante que ocupa el pastor en ellas como símbolo de 
los valores medulares de la sociedad montañesa—. 
Este mecanismo de proyección del subconsciente 
colectivo sobre un personaje divino se producirá más 
que con la Virgen con los santos —más accesibles c 
históricamente de culto más arcaico—. 
La transmisión de estas leyendas, que progresiva-
mente se van delormando, tuvieron en los gozos, 
himnos y dichos de los dances, un vehículo perfecto 
dentro de la sociedad montañesa tradicional. 
IV.3.1. Referentes a la Virgen 
En general, las leyendas que circulan en lomo a 
la Virgen se ciñen a los momentos de la implantación 
de su culto, es decir: a su aparición o hallazgo y tras-
lado. 
" Arnold Van GENNEP, IM formación de ¡as leyendas, facsímil 
de la edición de 1914, Barcelona, 1982. 
lin este apañado entrarían a formar parle leyendas como 
la ya cilada en el capítulo III de cómo un cura juró que la ermita 
de Santa Elena pertenecía al territorio de Biescas. £1 que en tiem-
pos de Carlos IV parte de los vecinos de esta localidad decidieron 
consolidar la casa de romeros anexa al santuario de Santa Elena, 
oponiéndose la parroquia de San Pedro, por lo que a raí/, de esa 
negativa el mismo rey —dice la tradición— que decidió que en 
adelante los vecinos de dicha parroquia no hiciesen uso de la 
casa de romeros y que luesen apollados argelinos, pues no mere-
cían la categoría de españoles. Otra leyenda de transfondo similar 
a la anterior sería la de que el arzobispo de Zaragoza, a instancias 
del cardenal Cisneros, encargó a siete hermanos bandoleros veci-
nos de L'sed —aldea vecina al santuario de San Urbe/ de 
Mocito— el que profanasen las reliquias de los santos Justo y 
Pastor, sacándolas de dicho santuario para llevarlas a la iglesia 
magistral de Alcalá de Henares; sin embargo, un vendaval y el 
toque de campanas que tañían por sí solas hicieron que las reli-
quias no pudiesen ser llevadas más allá de Huesca, donde fueron 
depositadas en la iglesia de San Pedro el Viejo (J. A. CARRI-RA 
RAMÍREZ Y ORTA, Vida del Sol de la montaña San Urbicio, Zaragoza, 
1701, p. 112); probablemente, el asignar un papel tan nefasto a la 
aldea de Used, tan vinculada por su proximidad al culto a San 
Urbe/, partiría como en el caso de la parroquia de San Pedro de 
Biescas del incumplimiento en algún momento histórico de obli-
gaciones en el culto y romerías al santuario. Como se ve, las le-
yendas han sido utilizadas como mecanismo punitivo en las rela-
ciones de vecindad concernientes a santuarios. 
IMS ¡Mistares: constante legendaria en las hallazgos de imágenes. 
Ordovés, 1980. 
Respecto a la aparición, sólo se puede hablar de 
la Virgen de las Nieves de Yesero, donde se registra 
una leyenda copia de la aparición de la Virgen en 
Roma en medio de una nevada especial (fot. 23). 
El lema de los hallazgos, que en general los auto-
res tienden a vincular con la ocultación de imágenes 
ante la invasión musulmana"2, en Serrablo se acomo-
da al patrón general que se observa en Occidente y 
del que Rafael Léante recoee en el siglo XIX abun-
dantes ejemplos a lo largo cíe la diócesis de Jaca"'; es 
decir: el pastor que gracias a un animal al que cuida 
—toro, cabra— descubre la imagen y COITC a comuni-
carlo al vecindario; este modelo aparece en la Virgen 
de los Ríos y en la de los Palacios —Serrablo meridio-
nal—. La figura pastoril descubridora se ve utilizada 
para perpetuar el estatus de una casa pudiente (vid. 
X.3), y, al igual que indica el citado autor en la Virgen 
de Iguácel, el apellido del pastor se perpetúa en el 
nombre del santuario; así sería un pastor de COSO 
Palacios de Matidero quien hallaría a la Virgen de 
este nombre. 
El siguiente eslabón de estas leyendas es el que se 
ciñe al problema de encontrar un lugar adecuado al 
que trasladar la imagen hallada, generalmente imbri-
cado en problemas de relaciones de vecindad entre 
pueblos limítrofes, para que finalmente, ante la falta 
de acuerdo humano, sea la divinidad —Iglesia o cuer-
t : Antonio BLITRAN MARTíNEZ, Enciclopedia temática de 
\ra::on, lomo I, Zaragoza, 1986, p. 144. 
"s Ralael LÉANTE, op. cil.: Virgen de la Cueva, en Jaca (una 
cabra muestra el hallazgo al pastor!. Virgen de Valenluñana. en 
Sos (aparece sobre un roble). Virgen de Miramonle. en Ardisa 
(igual que en la Virgen de la Cueva). 
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po social dominante— quien sacralicc y sancione una 
ubicación que evidentemente favorece más a un 
grupo humano que a otro. En líneas generales la ima-
gen «utiliza» dos métodos para señalar el emplaza-
miento deseado: el jugar con su peso y con la fuerza 
del grupo humano que la traslada", y el trasladarse 
Eor sí sola desde el lugar en que ha sido colocada acia el que ella —grupo dominante— desea. 
Entre la casuística localizada en Serrablo, la ima-
gen hallada sanciona con su decisión: un conflicto de 
vecindad, como en la Virgen de los Ríos, entre 
Aquilué y Javierrclatre, que perdurará hasta este siglo 
en las distintas manifestaciones de la romería j que 
otorgará a los segundos el apodo de furtasantos; una 
cuestión de relaciones de clase, que siempre favorece 
a los grupos dominantes —casa de infanzones—, aun-
que curiosamente en la Virgen del Solano no es así, 
pues decidió «favorecer» a Tos vecinos de Layes ante 
las apetencias del Señor del Castillo de Lerés (fot. 
39)"; finalmente, en Serrablo, la imagen sanciona con 
su decisión reiterativa de cambio de ubicación el con-
solidar un traslado que muchas veces —como en 
Layes, con la Virgen del Solano; o en Larrés, con la de 
Senes— supone la rúbrica a absorciones territoriales 
del nuevo núcleo acogedor (vid. IV.3.3)**. 
IV.3.2. Respecto a Santa Elena, 
Santa Orosia y San Urbe-, 
Las leyendas generadas en torno a los titulares de 
los tres macrosantuarios de Serrablo tienen en 
común el adaptarse didácticamente a la esencia mon-
tañesa: el mítico mundo del moro o el gentil une a 
Santa Elena y a Santa Orosia, y el protagonismo pas-
toril asocia a esta última con San Urbez —en un caso 
el pastor traslada y reparte las reliquias de la santa y 
en otro funde su rol con el mismo santo—. 
En el caso de Santa Elena —advocación impues-
ta para cubrir un culto pagano clarísimo— las leyen-
"* Un ejemplo acípico de mostrar su voluntad la imagen lo re-
coge R. I.i W I I , op. c i i., p. 386, en Murillo (Nuestra Señora de 
(Dikilioi, imagen que a través de una nube de moscas buscó la 
ubicación deseada. 
" R. LK.A\TE, op cil., pp. 398-400. 
' Entre los antiguos vecinos de Layes existe la tradición de 
que antaño la imagen de la Virgen del Solano estaba en una ermi-
ta camino de San Vicente, pero que ella sola bajaba al pueblo 
apareciéndose en la pared del cementerio a una mujer de casa 
lloro —casa predilecta, vid. X.3—. Tras este fenómeno el pueblo 
la volvía a subir, aunque de nuevo ella iniciaba el retorno. Por fin 
—probablemente a partir de la plaga de la langosta que en el siglo 
NATI originó el llamado Voto & báyis a la Virgen de Solano— la 
Santa Orosia: centro de leyendas reírnosos en el viejo Aragón. 
Retablo gótico de mediados del s. XV en Piiendehma. 1985. 
das se tienen que apropiar de los modelos que pro-
porciona la cercana Santa Orosia —de tradición his-
tórica—: ambas son perseguidas por el caudillo moro 
y son ocultadas por una tela de araña en una cueva, e 
incluso en época contemporánea la primera copia el 
himno de la segunda. El método didáctico de dicha 
apropiación alcanza dos niveles: el elaborado por los 
clérigos cultos entre los siglos XVII y XVIIP'7, que in-
dica que la santa vino de Oriente para construir el 
castillo del congosto —construido ante el peligro lute-
rano en el siglo XVI por Felipe II—, y que más tarde 
su nielo vendría a morir a dicha lortaleza desde 
Oriente; y el nivel tejido en el ámbito popular, más di-
fícil de precisar temporalmente, pero, en lodo caso, 
posterior a la desaparición tras las pestes medievales 
de los núcleos que rodeaban al santuario —San 
" : L.B. MARTON, op. cit. 
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54, Ermita de San Urbez de Alheña. Bajorrelieve en aliar del s. 
XVIII. Leyenda: San Urbez ahuyenta a la osa. 
Felices y Santa Engracia— y que habla de cómo la 
santa se dedicaba a hilar calladamente en uno de 
estos pueblos al tiempo que mantenía su castidad 
matrimonial, hecho que refleja una vez más la utili-
zación de levendas para consolidar valores deseados. 
Santa Orosia" acelera el ciclo biológico de los ce-
reales, hace brotar manantiales, y por lo tanto en-
tronca con el mundo de la fertilidad al tiempo que 
hace trasladar sus reliquias por el pastor —símbolo 
de los valores imperecederos que necesita la monta-
ña—. 
De los tres titulares, San Urbe/, es el personaje 
que mejor ha absorbido la proyección del subcons-
ciente montañés, del mundo mítico de éste; influirá 
en ese aspecto el que él mismo encarne la figura del 
pastor y que por su oficio y sexo encaja mejor en el 
modelo jerárquico de la zona. Lo primero que salta a 
la vista cuando se estudia el cuerpo de levendas que 
envuelve a la tradición del santo es su perfecto domi-
nio y control sobre la Naturaleza (fot. 54), fenómeno 
del que tanto esperaba el hombre de la montaña, 
acomplejado por la grandiosidad del medio geográfi-
co. Estas leyendas, recogidas sucesivamente por los 
principales hagiógrafos del santo"*, se podrían agru-
par en dos niveles: un primero, muy popular, coinci-
dente con la juventud del santo, a través de la alta 
montaña oscense y tras su llegada desde Francia7", en 
el que hace entre otras cosas que el rebaño de su 
dueño sólo coma hierbas dañinas y que las abejas pe-
netren por su nariz mientras duerme, al tiempo que 
proporciona una autoafirmación histórica a las casas 
en las que sirve71, pues en Albella deja dicho tras 
hacer de pastor en casa Aineto que esta casa no cono-
cería la pobreza y que tendría siempre descendencia 
masculina si a ésta le ponían el nombre de Urbez7-'; el 
segundo nivel lo constituirían las leyendas nacidas de 
su periodo eremítico de Nocito: dominio de la nieve, 
del agua y de las fieras que le acompañaban siempre 
—especialmente la osa, animal de clara simbología 
en la mítica pirenaica, y vinculada a los procesos de 
regeneración estacional—". 
IV.3.3. Ermitas y despoblados 
Los trabajos de campo realizados en Serrablo por 
el autor coinciden con la opinión generalizada de que 
en la Alta Edad Media el poblamiento pirenaico era 
más bien disperso, unifamiliar y vinculado a políticas 
fronterizas repobladoras74, catalizado por el avance 
agrario que toda Europa experimenta tras el año mil. 
Los mismos autores coinciden en que en el siglo XIV 
se acaba de consolidar un movimiento inverso de 
aglutinación en torno a las parroquias, necesario 
para el nuevo modelo socioeconómico. 
" E. SATUÉ, UIS romerías de Sania Orosia, Zaragoza, DGA, 
1988,111.3. 
" J. A. CARRERA RAMíREZ Y ORIA, 1701. Andrés Dcza, 1885 
(vid. bibliografía). 
" Valle de Vio (Serené) y ribera de Fiscal (Albella). 
71 Según los hagiógrafos citados de San Urbez, éste sirvió en 
casa Lardiés de Vio y en casa Aineto de Albella. 
;: (isla tradición se consena todavía viva en esta vieja lamilia 
de Albella emigrada en los años 60 al pueblo de colonización de 
San Lorenzo de Flumen. 
T' Josefina ROMA, Aragón y el Carnaval, Zaragoza, 1980, pp. 63 
yss. 
" Severino PALLARLELO, «Las masadas de Sobrarbe», Revista 
Temas, Zaragoza, 1983, p. 102. 
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44. Ermita de Santa María de Penda y minas 
de la pardilla de dicho nombre. Í986. 
En Serrablo, como lo prueban los documentos 
escritos y el patrimonio artístico, en el siglo X ya es-
taban formados todos los núcleos que lían llegado 
hasta nuestros días; sin embargo un sin fin de pardi-
llas y núcleos de dos o tres familias crearían una se-
gunda trama demográfica secundaria, que como indi-
ca la toponimia, la tradición oral, los restos de cons-
trucciones y afloramiento de enterramientos de losa7', 
debió de ser muy importante76. 
La inviabilidad económica de muchos de estos 
núcleos, instalados en lugares inhóspitos: umbrías, 
laderas de suelo pobre, etc., y las pesies del siglo XIV 
se encargarían de hacer fluir a sus moradores hacia 
los núcleos de mayor entidad, absorbiendo estos últi-
mos las propiedades de aquéllos tal como demues-
tran los mitos formados (IV.3.3. 1) 
;< En la Edad Media se generaliza en Serrablo, donde con 
tanta frecuencia aflora la estructura geológica flysch —capas sedi-
mentarias de arenisca fáciles de cuartear—. Visibles en Lárrede, 
tras la iglesia mozárabe y en el talud de la pista. 
" En esta relación se citan exclusivamente los núcleos desa-
parecidos (p) y lugares donde afloran enterramientos de losa (I), 
sin tener en cuenta los que han dejado templo residual receptor 
de romerías (anexo IV.2) y sin tampoco considerar los que sobre 
ellos gravita el mito de las Abuelas (IV.3.3.1). Son datos de en-
cuesta y de trabajo de campo: 
Sobrenionte: San Mames (p), en Aso. Tierra de Biescas: 
San Felices (p) y Fenés (p), en Biescas; San Feliz (p) y Campo 
Salvatorwn (1), en Olivan. Sobrenuerto: Lis Cuartas (p), El Pairo 
(1) y Santa Engracia (1), en Otar, El Castillo», en Ainielle. Valle 
del Aurín: Santa Engracia (p) y Azandué (p), cerca de Acumuer. 
Valle de Basa: Pardilla Arbisa (p), en Oii'is. Galleguera: Paulina 
Selvón (p) en Javicne del Obispo; El Villar (p), El Mesón (p) y 
Villaron (p), en Ibón; Santa hicia (I), en Cartirana; Grusué (p) y 
el Villarún (p) en Serué, Guarguera: Castillo» de San Luque (p), en 
Ordovés; Pequera (p), en Grasa; Sierravilla (p) y San Vicien (p), en 
Cercsola. La Sierra: Beaña (p), en Azpe. 
Tanto Ignacio de Asso, en el siglo XVIII77, como 
Ricardo del Arco o los hermanos Ubielo, en el presen-
te siglo7', tan sólo documentan cuatro de la treintena 
de estos núcleos que por una u otra vía se conoce su 
existencia; son: Fenés, entre Sobrepuerlo v el Valle de 
Basa, despoblado en 1758; Isábal, en la cabecera del 
Barranco de Olivan; y Urban y Perilla (fot. 44), en el 
valle del Guarga; todos ellos ya citados en los siglos 
XI y XII. 
^=-^c*l#* 
43. Ermita de Fragen, en las proximidades de Fabio; residuo de 
antiguo poblamiento, hoy ruinas —primer plano—. 1985. 
La encuestación por Serrablo y los trabajos de 
campo indican la alta frecuencia con que estos despo-
blados han fosilizado un topónimo genérico bajo las 
formas de villar, villarún o casalón ; la pérdida del 
nombre propio tal ve/ indique que se trataba de un 
habitat temporal dependiente de un núcleo mayor 
—Villar, cerca de Serué; o Villarún, cerca de Iborl, 
etc.—. 
Interesa el estudio de todos estos núcleos desapa-
recidos porque precisamente el 30 % de los santua-
rios estudiados en el trabajo y receptores de romerías 
coinciden con templos de antiguos poblados, habien-
do sido mantenidos de forma residual por los núcleos 
próximos absorbentes (vid. anexo IV.2). 
Todos estos antiguos poblados en la actualidad se 
reducen a amontonamientos de piedras erosionadas, 
algunas veces aprovechadas para cercar campos con 
paredes de gran volumen —Virgen de Fragen 
" Ignacio Di; Asso, op. cil. 
T" Ricardo DEL ARCO, «LOS despoblados de la zona pirenaica 
aragonesa», Revista Pirineos, núm. 3, Zaragoza, 1946, pp. 10 y ss. 
Agustín UBIETO ARTF.TA, Toponimia aragonesa medieval. 
Valencia, 1972. 
Antonio UBIETO ARTETA, Historia de Aragón. Los pueblos y 
despoblados, Zaragoza, 1984 y 1985. 
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{fot. 43)— y otras veces dejando traslucir escorias de 
fragua o diversos tipos de cerámica medieval— 
Castillo», en Ainielle"; o la Ermita de Santiago, en 
Secorún. 
Entre las personas mayores nacidas en los núcle-
os próximos a los despoblados corren sobre éstos di-
versas levendas y mitos las más de las veces justifica-
tivas de la absorción de la propiedad abandonada, y 
otras —más dispares— sobre buscadores de tesoros", 
o sobre extrañas y simbólicas ceremonias ocurridas 
en el despoblado cuando antaño aún tenía vida: en el 
núcleo que existió en los alrededores de la actual 
Virgen de Urban, cerca de Gillué (Guarguera), pobla-
do documentado en el siglo XII y al que hace referen-
cia Ignacio de Asso'\ los habitantes de la zona seña-
lan que aconteció una boda a la que concurrieron 
exactamente dieciocho mulos blancos —número que 
simboliza vida y recompensa—, entendiéndose por 
otras versiones que dichos animales formaban parte 
del séquito de uno de los novios". 
El problema de la apropiación de los territorios 
de estos pueblos amonados o desaparecidos debió de 
ocasionar numerosos conflictos entre pueblos próxi-
mos; las soluciones debieron de ser variadas, y pocas 
veces claras, por lo que surgieron leyendas y mitos 
justificativos que sancionaban tal absorción. Estas 
justificaciones orales toman tres vías: la de matiz pa-
gano —mito de las abuelas— (vid. IV.3.3.1); la cristia-
na, consistente en decir que la imagen de la Virgen 
del despoblado se había trasladado por sí misma al 
núcleo absorbente —ejemplo de Senes, cerca de 
Larrés—; y finalmente, la alípica —variante de la pri-
mera— como en el caso de Urban, cerca de Gillué, 
donde se dice que los últimos habitantes de aquel nú-
cleo desaparecido —dos abuelas— hicieron testamen-
to a favor de los habitantes de Cañardo, pero como el 
cura lo guardó en su misal y se trasladó con él a 
Gillué, este absurdo hecho justificó la transferencia 
de la propiedad a los vecinos del último núcleo. 
Otra variante de despoblados que hayan dejado 
ermitas residuales receptoras de romerías, lo consti-
tuyen los viejos monasterios desaparecidos; es el caso 
de la pequeña ermita de la Virgen de Bailarán, en el 
E. SATI é, Ainielle: •Historia de un pueblo abandonado». 
RevistaSenablo, núm. 59yss. 
" Los antiguos habitantes de Used dicen que junto a la ermi-
ta de Can de Used, en unos campos denominados Aspes, existió 
un núcleo de tres casas que se amortó, y del que una adivinadora 
ambulante decía en el sido XIX a su paso por Used: «mas vale 
Campo As/h'S con sus coderas que Zarago/a con sus aldeas». 
" Ignacio Di- Asso. op. cit., p. 182. 
"! J.A. PÉREZ-RlOJA, Diccionario de símbolos v Mitos, Madrid. 
1984. p. 164. 
valle del río Basa, residuo del monasterio medieval 
documentado por Don Antonio Duran Gudiol0, de 
cuya dependencia al monasterio matriz de San Juan 
de la Peña también habla Rafael Léanle en el siglo 
XIXW, y que en las edades Moderna y Contemporánea 
dejaría de ser directamente explotado por los monjes 
pinatenses —como consta en una casa del vecino nú-
cleo de San Julián—", para que a través de la última 
desamortización fuesen compradas sus propiedades 
por los vecinos de este último núcleo y una casa de 
Yebra —casa Arilla—. 
Otro ejemplo de monasterio desaparecido y con-
vertido en ermita lo constituye San Martín de 
Cercito"', en el valle de Acumuer; del que se sabe que 
ya a finales del siglo XIV se había convenido en ermi-
ta residual*7. 
Otro caso, también del valle de Acumuer y simi-
lar al anterior, lo constituye Santa Ma de Arrasul, mo-
nasterio medieval documentado así mismo por 
Antonio Duran Gudiol y cuyos restos fueron localiza-
dos por Amigos de SerrabloM. Este pequeño monas-
terio, abandonado como tantos otros de estas dimen-
siones en el siglo XII, tras de haber cumplido su mi-
sión de organización religiosa y económica del terri-
torio en la primitiva época expansiva de Aragón, pasó 
a ser administrado desde San Juan de la Peña, y cu-
riosamente ha llegado hasta la actualidad una leyen-
da que gira búdicamente en torno a la rivalidad veci-
nal existente entre los monjes y el próximo núcleo de-
saparecido de Azandué*". 
IV.3.3.1. El mito de las abuelas 
Una leyenda estándar, muy repetida en Serrablo 
y en general en el Alto Aragón'", relaciona estrecha-
A. Di HAN GUDIOL, «El priorato serrablés del monasterio de 
San Juan de la Peña», Revista Serrablo, núm. 40, Sabiñánigo, 
1981, pp. 4-14. 
•' R. LéANTE, op. cit., pp. 343-345. 
"' En casa Latorre de San Julián se guardan certificados de 
tributación al monasterio de San Juan de la Peña lechados en 
1847 v 1830. 
" A. DURAN, op. cit 
"' A. DURAN, «Las bibliotecas eclesiásticas en la diócesis de 
Jaca a finales del siglo XV», Revista Argén sola, núm. 49-50, 
Muesca, 1962, p. 69. 
A. DURAN, «El priorato serrablés del monasterio de San 
Juan de la Peña». Revista Semblo, núm. 40, Sabiñánigo, 19S1, p. 
4-14. 
Azandué Qnop 1/50.000. núm. 177, coordenadas 3 17'-42° 
35'. Los vecinos de Azandué gritaban a los monjes mientras estos 
hadan pan: «María íandanga la masa liranda emba», contestando 
los últimos: «Échale fariña que ya se endurecerá». 
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menle los rituales funerarios con el lema de los luga-
res amortados; se trata de la «leyenda» de las dos 
abuelas que sobreviven en un pueblo a la peste y que 
van mendigando su asilo, para que automáticamente, 
al ser recogidas, las propiedades del pueblo desapare-
cido pasen como recompensa a ser propiedad del 
pueblo o familia hospitalaria. 
De los once casos recopilados por encucstación 
en Serrablo al realizar el presente trabajo", cinco co-
rresponden a despoblados que residualmente dejaron 
una ermita que acogería a romeros de los pueblos ve-
cinos: en Gavín se dice que su ahora ermita mozárabe 
de San Bartolomé era templo pcrtenecienle a las par-
dinas de As Viellas —nombre que hace alusión al 
mito— y San Libans. Del poblado de Fenés, habitado 
hasta el siglo XVIir:, ha llegado la ermita de San 
Marcos y la leyenda de que quedaron dos abuelas, re-
cogidas respectivamente una por casa San Román de 
Fanlillo y otra entre dos vecinos de Sasa, por lo que la 
propiedad quedó repartida entre las tres partes. La 
ermita mozárabe de San Juan era el templo de un po-
blado ubicado a los pies del monte Erata", del que se 
dice que quedaron dos abuelas y que fueron recogi-
das entre Espierre y Barbcnuta. Las que sobrevivie-
ron en el poblado de la Virgen de Urban serían asisti-
das en Cañardo. Finalmente, las de Lamié —ermita 
residual de San José— lo serían en Belarra (vid. 
V.3.2.1.5). 
La repetitiva asiduidad con que aparece esta le-
yenda que apárenla justificar una transmisión de pro-
piedad, a parte de descartar su historicidad, hace 
pensar en que se está ante un mito. Efectivamente, 
Mircea Eliade señala que desde el Neolítico la mente 
humana necesitaba de un milo para asumir el proce-
so biológico agrícola, el poder de la cosecha, y lo per-
sonificó de distintas maneras, entre las que cabe rese-
ñar: a la madre del trigo, a la abuela, a la madre de la 
espiga o vieja ramera en los países anglogermánicos; 
mujer vieja o anciano entre los eslavos; madre de la 
cosecha o el viejo entre los árabes; el anciano o la 
barba del Salvador, de San Elias, o de San Nicolás, 
entre los búlgaros, servios y rusos; etc. 
• Manuel BKNITO, «Las abuelas, milo, leyenda y rilo», de pró-
xima aparición en la Revista Temas del I.A.A. 
"' E. SATUé, «El Mito de las abuelas», Periódico de Huesca, 10-
8-86. 
": Antonio UBIETO, op. cil., p. 548. 
"' El doctor José CARDIS dio a conocer la ermita mozárabe de 
San Juan en su serie dominical del Heraldo de Aragón «Turismo 
Alloaragoncs», con lecha 8-10-74. En este artículo y en otro del 
mismo mes — «Espierre, en la Val Memila», 20-10-74—, el autor 
recogió la leyenda de las dos abuelas que quedaron en el pueblo 
que existió en San Juan; también comenta que cerca de la ermita, 
en el camino, vio restos de tumbas antropomorfas. 
Progresivamente, este milo de las abuelas que 
personificaba a la fertilidad del campo enriqueció su 
perfil mítico con matices funerarios, ya que a las 
abuelas se les atribuye la propiedad de recoger los 
atributos de los antepasados; de esta forma los pue-
blos que absorbían a los núcleos deshabitados y a sus 
tierras echaban mano de este mito ya existente para 
justilicar adquisiciones las más de las veces azarosas 
o irregulares. 
En Serrablo se ha recogido un caso muy signifi-
cativo de este fenómeno y con un paralelismo muy 
alio con el descrito por Manuel Benito en Adahuesca 
(población que recogió a las dos abuelas de Sevil y 
aue peregrina lodos los años a sendos túmulos de pie-ras donde se cree que están entenadas las abuelas, 
en la partida denominada Crúcelos)*1; se Irala de la 
«romería» que realizaban todos los años los habitan-
tes de Cerésola (margen derecha del río Guarga) a la 
fuente de Siena Villa (en la güega entre el valle de 
Basa y el del Guarga, en la Sierra de Portiello) el día 
15 de agoslo o de la Virgen. Se dice que el móvil de la 
peregrinación era un voto para las tormentas de gra-
nizo; sin embargo la razón parece ser distinta: según 
la tradición popular, en ese lugar existió un pueblo 
(villa, villar, vHlarón: frecuente en despoblados de la 
comarca) que despobló una pesie y cuyas dos abuelas 
sobrevivientes transfirieron la propiedad a Cerésola 
al ser recogidas en esta localidad. La Iglesia, como en 
tantos otros casos, asumiría el ritual pagano dando a 
la transferencia del terreno un sello de legitimidad: 
los habitantes de Cerésola hacían misa en el pueblo 
con reparto de caridad, subían rezando el rosario 
hasta Sierra Villa y comían en la fuente en cuyas pro-
ximidades había una cruz de madera denominada 
Cruz del Pifiar, para a continuación bajar rezando las 
vísperas. El banquete colectivo celebrado en la fuente 
del antiguo poblado encaja con la más arcaica tradi-
ción funeraria así como con el mito de las abuelas . 
Un ritual que aparenta tener motivaciones similares, 
aunque esta vez no tan claras, lo encarnaba la fiesta 
que el 1 de Mayo realizaban los habitantes de Avenilla 
(orilla derecha del río Guarga) bajo el nombre de 
Fiesta de las berzas"*. 
" Manuel BKMTO, op. cil 
" Según Mircea EI.IADK, op. cil., p. 355. «El banquete colecti-
vo représenla precisamente esta concentración de energía vital; 
por consiguiente, lanío en las fiestas agrícolas como en las con-
memoraciones de los muertos, se impone un banquete, con todos 
los excesos une implica. Antiguamente, los banquetes se celebra-
ban junto a la lumba misma, para que el muerto pudiera dislni-
tar del exceso de vitalidad desencadenada junio a él». 
* La Fiesta de las berzas, en Avenilla (margen derecha del 
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IV.3.4. Las huellas de santos y su uso didáctico 
En los caminos que conducen a los santuarios de 
Scrrablo, con relativa frecuencia los romeros pueden 
observar marcas en las piedras que según la tradición 
corresponden a huellas del titular del templo cer-
cano. 
Las huellas, por su carácter didáctico, se ubican: 
en los caminos de peregrinación, en los senderos que 
según la tradición se dice que recorrieron los santos 
en su martirio —Santa Orosia— o en la época vivida 
por la zona —San Urbe/—. 
Aunque se evidencia que son obra humana, la fe 
y la tradición no ponen en duda su vinculación al 
santo; estas huellas vienen a ser una prolongación del 
santuario que vivificadas por la tradición familiar de 
la casa nadie cuestionaba, pues al llegar a ellas los ro-
meros, los viajeros o los pastores, las besaban, se san-
tiguaban y oraban. 
Su origen tiene dos motivaciones claras: por una 
parle el sentimiento de posesión tan arraigado que 
tenía el montañés para con su santo local —la huella 
petrificada suponía una fijación de él—, y por otra, 
constituía un electivo mecanismo pedagógico que fo-
mentaba la Iglesia para que la mentalidad popular 
—remisa a las abstracciones— cobrase motivación 
ante algo tan vivo y directo como la huella de un 
santo. 
El culto a estas huellas, en el fondo, se basaba en 
una soterrada predisposición al culto a las piedras 
que la Iglesia adoptó sutilmente; por lo tanto esta 
costumbre se encuentra muv extendida, especialmen-
te en Galicia, y vinculada a la «didáctica de los cami-
nos de peregrinación»"7. 
El origen cronológico de estas huellas, al menos 
en lo que concierne a los casos de Serrablo, corres-
Guarga), consistía en efectuar iodo el pueblo una procesión con 
cruz parroquial y rezando el Rosario por un montículo que domi-
na al pueblo y denominado Pimía campo mayor, al tiempo que se 
depositaba una piedra y un trozo de boj en cada uno de estos 
montículos que jalonaban el trayecto y que recibían un nombre: 
San Antonio, Sania María, La Palomera, San Anión, etc. En la 
mitad del recorrido se comía y bebía vino y al regreso dos perso-
nas por cada casa comían en común, siendo el primer plato ju-
días —el alimento funerario por excelencia—, de segundo judías 
con acelgas, y de tercero huevos duros en ensalada —alimento 
vinculado según CIRI.OT, Diccionario de símbolos, p. 244, a la idea 
de la inmortalidad—. 
v' Carlos PASCUAL, Guia sobrenatural de España, Madrid, 
1976, la barca —una piedra— con que llegó a Finislene la Virgen. 
La que ulili/.ó para llegar San Andrés (San Andrés de Teixidó). El 
po/o donde se bañaba la Virgen (Santa María de las aguas san-
tas), ele. 
ponde al siglo XVII, momento expansivo de la religio-
sidad popular y de las romerías. 
De norte a sur, las huellas corresponden a los ti-
tulares de cuatro santuarios —tres de ellos aglutina-
dores de macrorromerías, como cabía esperar: Santa 
Elena, Santa Orosia y San Urbe/—. 
Un caso atípico, vinculado a las huellas de los 
santos, se encuentra cerca de Santa Hiena: los canti-
les del congosto del rio Gallego parecen formar una 
figura humana que los romeros, asociando la vida de 
esta santa a la de Santa Orosia, dicen que se trata de 
la cara petrificada del caudillo moro persecutor 
(fot. 36). También en las inmediaciones de dicho san-
tuario se encuentra otra huella, esta vez —se dice— 
de la propia santa: se trata de la piedra donde se arro-
dilló camino del lugar donde hoy se erige su ermita 
(fot. 40); junto a ella brota una fuente de la que los 
romeros bebían y recogían agua para enfermos; 
hecho que evidencia su consideración como prolon-
gación integral del santuario, y por lo tanto suscepti-
ble de ser disputada su propiedad por comunidades: 
no en vano se decía que Santa Elena pasó desde 
Biescas a su templo a través del camino de la parro-
3uia de San Salvador de esta localidad, capitali/adora e las romerías a este santuario frente a la relegada y 
vecina parroquia de San Pedro'". 
Las huellas de Santa Orosia se ubican en el cami-
no principal de acceso a su santuario, en la senda que 
de Yebra sube al puerto de su nombre y que según la 
tradición siguió la santa y su comitiva antes de su 
martirio, acosada por las tropas islámicas. Una co-
rresponde al lugar donde se arrodilló; las marcas se 
han efectuado sobre un gran bloque desprendido na-
turalmente y que se sitúa a la orilla del camino, y esta 
gran piedra sirve al mismo tiempo de fundamento 
para un diminuta capilla donde los romeros hacen 
parada; se trata de la Ermita de las arrodillas (fot. 41). 
La otra huella fue practicada en el último tramo de 
ascenso, en las balmas de conglomerados donde se 
acumulan otras capillas; se trata de una concavidad 
perfecta donde según la tradición una araña tejió su 
tela para ocultar a la santa (fot. 37). 
Las supuestas huellas de San Urbez se ubican en 
el camino que según la tradición utilizó el santo para 
trasladarse desde Albella —donde sirvió de pastor— 
hasta Nocito y San Martín de la Val de Onsera; por lo 
tanto también jalonan la ruta principal de peregrina-
ción de los romeros del Valle del Guarga y Albella 
" La huella se encuentra en el camino de la parroquia del 
Salvador a Santa Elena, a la entrada del bosque de Ixisieso, cerca 
del Píleme del Diablo. La fuenle se denomina: Gnu. V Fierro. 
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37. Conglomerados del Puerto de Sania Orosia (Yebral. Pequeña 
concavidad donde la religiosidad poptdar jija la ocultación de la 
Sama, auxiliada por una lela de araña, (reme a sus persecutores 
islámicos. Instrumento didáctico de la religiosidad popular. 
hacia su santuario de Nocito, con lo que estaba ga-
rantizada su función didáctica. Se trata (vid. anexo 
V.9) de meros topónimos unidos al camino —Campo 
de San Urbez, Paso de San Urbez™— o de manifesta-
ciones del medio físico de carácter sobrenatural: Via 
recta de San Urbez, campo cercano a Laguarta donde 
se dice que el trigo crece más siguiendo los pasos que 
trazó el santo. En la Piedra de las galochetas (fot. 42)100 
aparecen marcados sus pies y el extremo del cayado, 
y su ubicación, también en el valle del Guarga, aun-
que apartada de la ruta anterior, se vincula a la estan-
cia del santo en el eremitorio de Saliellas (Cerésola). 
La última huella didáctica que aparece en Se-
rrablo corresponde a un santuario de segundo orden 
—el de Santa Quiteria—; se trata de la marca que se 
dice que dejó su caballo en el camino que conduce 
desde Avena al templo. 
De alguna manera, aunque indirectamente, tam-
bién se podrían considerar huellas de santo: los su-
puestos cambios de color que se producen en las reli-
quias —Santa Orosia—"", y las midas —trozos de tela 
" El campo de San Urbez se ubica próximo a Secorún. El 
paso de San Urfa'z, que se encuentra entre esta última población v 
Abellada, aparece en la hoja 1/50.000, núm. 210.42" 23' - 3° 31'. 
"' La Piedra de las galochetas hace alusión a los supuestos pies 
del santo, calzados a la usanza más pobre que duró hasta el siglo 
XIX: el empleo de calzado de suela de madera alado con cuerdas. 
Galochas se pueden ver en la planta baja del Museo etnológico de 
Serrablo. Esta piedra se ubica al norte de Lasaosa —entre esle 
núcleo y el río Guarga—, en las proximidades de un poblado de-
saparecido, denominado genéricamente —como en tantos otros 
casos— el Villar (vid: hojallO, 1/50.000, caseta del Villar, 42° 24' -
3o 26'). 
"" La tradición dice que la testa de Santa Orosia llevada en 
41. Ermita de las Arrodillas, camino del Santuario de Santa Orosia. 
Piedra en la que según la tradición se arrodilló aquélla. Huellas 
didácticas y romero que participa de la piedra sagrada. 1986. 
o de cuerda que retienen exactamente la medida de la 
reliquia y que son repartidas entre los romeros o de-
votos— (vid. X.4.1.4); al menos, la función didáctica y 
religiosa que cumplen es similar al de las huellas. 
IVA Estudio de las Advocaciones 
IV.4.1. Su evolución histórica 
Del estudio realizado por Ángel Canellas sobre 
un amplio mucstreo del eremitismo en Aragón102, se 
desprende que tan sólo un 23 % de los titulares de 
santuarios que han llegado al presente siglo corres-
ponden a la Virgen; hecho que invita a asociarlo 
andas, palidece al llegar el día 25 de junio a la fuente de su san-
tuario en el puerto de Yetara. 
I0! Ángel CANKI.LAS, «Noticias sobre eremitismo aragonés», 
España Eremítica, Pamplona, 1963. pp. 257-307. 
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Anexo IV.3 
ADVOCACIONES EN LAS ROMERÍAS DE SERRABLO 
42. Piedra de ¡ti!. Gabchetas con la huellas, se^úu la 
tradición de los pies v el bastón de San Urbe:.. 
—como piensan algunos autores—"" al aferramiento 
de la tradición popular al santo local, modelado a la 
medida del entorno sociorrcligioso envolvente, en de-
trimento del intento universali/.ador que la Iglesia ha 
jugado a través de María. 
En Serrablo (vid. anexo IV.3), cerca de la mitad 
de los santuarios estudiados tienen a la Virgen como 
titular, y al igual que en el estudio citado la mayoría 
de estos son denominados como Virgen de más un to-
pónimo, que generalmente hace alusión a un acci-
dente físico del terreno: Ríos, Ptteyo, Solano, Eras, 
etc. —lugares hierolánicos por excelencia—, o al 
nombre del poblado desaparecido que hubo junto al 
templo —Ubielo, Palacios, Penda, Urbán, etc.—. 
En general cabe pensar que los inmovilismos su-
mados de la sociedad montañesa tradicional y de la 
Iglesia provocarían una fijación en el tiempo de las 
advocaciones de estos templos. Este hecho se consta-
ta si se observa la alta correlación que existe entre los 
titulares de los aliares mayores y menores de la dió-
cesis en el siglo XV"", y las fiestas patronales de sus 
respectivos pueblos (vid. anexo IV.4). El poder de la 
inercia tradicional era tan fuerte que por ejemplo en 
la Virgen de Urbán, en el siglo XVIII, se introdujo 
como titular a la Virgen del Pilar, de forma paralela a 
su expansión por el Alto Aragón, al tiempo que se 
trasladaba al 12 de octubre la fiesta mayor del pueblo 
a 
(*) 2. ROMANOS: Sla Lucía, San Benito; I GALO: Sla. Quiteña 
San José. 
de quien dependía —Fablo—; sin embargo dicha er-
mita seguiría siendo conocida a nivel popular bajo la 
primera denominación. 
El comportamiento religioso popular hacia los 
santos locales, con sus componentes excluyentcs y 
posesivas, hacían que ya en el siglo XVIII algunos ha-
giógralos tuviesen que defender al pueblo de la acusa-
ción de que el tipo de culto que éste practicaba anula-
ba a la divinidad suprema"". Este hecho explicará la 
introducción después de Tiento de numerosas imáge-
nes universales de María con función tutelar —del 
Rosario, del Pilar, etc.— y se mantendrá hasta el 
dcsmantclamiento de la sociedad montañesa: un 
hagiógrafo de San Urbez del siglo XX —Orús 
Villacampa— justifica el que en Albella fuese sacado 
dicho santo en procesión junto a la Inmaculada, y 
que en la Cueva de Añisclo, donde según la tradición 
pasó temporadas, se colocase una imagen de la 
Virgen de Lourdes1*. 
"' Chrisliam WtLLlAM, «De los santos a Mana: panorama de 
las devociones a santuarios españoles desde el principio de la 
Edad Media hasta nuestros días», Tenias de Antropología 
española, Madrid, 1976, pp. 49-106. 
'" El anexo IV.4 se ha confeccionado en hase a los datos que 
proporciona A. DURAN GLDIOL en «Bibliotecas eclesiásticas de la 
diócesis de Jaca a linales del siglo XV», Revista Argensola, núni. 
49-50, Huesca, 1962, pp. 56 y 57. 
' • Salvador ALBERTO Al.wis y LA SALA, Compendio de la 
vida de Santa Orosia, Zaragoza, 1702. p. 270. 
'" Mariano ORUS VII.LACAMPA. Quemaron un santo de carne y 
hueso, Barbastro. 1963, pp. 71 y 97. 
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Anexo IV.4 
INVOCACIONES DE 138 ALTARES MAYORES 
VISITADOS POR FRAY GUILLERMO SERRA EN EL 
S. XV A TRAVÉS DE LA DIÓCESIS DE JACA 
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IV.4.2. Relación entre advocaciones 
y nombres de personas 
Una relación muy interesante para estudiar, debi-
do a que actúa como auténtico termómetro de la evo-
lución de las devociones, es la que se produce entre 
los titulares de los santuarios y los nombres impues-
tos a los nacidos en los pueblos de sus respectivas ór-
bitas de influencia. Las posibilidades de realizar este 
estudio en Serrablo, en base a la despoblación y a los 
efectos de la guerra civil sobre la documentación107, se 
reducen a los dos macrosantuarios superiores: Santa 
Elena y Santa Orosia, ya que con San Urbez los pro-
blemas citados se agudizan101. Para su ejecución se 
han lomado tres poblaciones: dos, matrices de dichos 
santuarios —Biescas y Yebra—, y una tercera 
—Senegüé—, situada geográficamente a mitad de ca-
mino entre las dos anteriores, y culltialmente en la in-
tersección de los flujos de ambos templos; así mismo 
se ha comprobado la incidencia histórica de los nom-
bres de dichos titulares en los extremos geográlicos 
de Serrablo: valle de Tena —al norte— y Matriz —al 
sur— (vid. anexos IV.5 y IV.6). 
El número de personas llamadas Elena refleja 
que la importancia de esta devoción y la de su santua-
rio de Biescas, desde los siglos XVI al XX, entra en 
regresión en el siglo XVIII, debido en gran parte al 
detrimento que va a sufrir ante la pujanza del fenó-
meno de Santa Orosia, y a la potenciación de esta 
como patrona de la diócesis. En este sentido, el gráfi-
co de confesadas y comulgadas de Senegüé (APSe) es 
muy representativo: tras un siglo XVII en que las 
Orosias y Elenas se igualan, este pueblo situado entre 
ambos santuarios pasa a formar claramente parte de 
la órbita de influencia del de Santa Orosia. La supe-
rioridad de la influencia cualitativa y cuantitativa de 
este último santuario sobre el de Santa Elena se verá 
reflejado, como ya se ha visto, en la asimilación por 
éste a partir del siglo XVII del cuerpo legendario del 
primero, de sus himnos, etc. Otro dato que se consta-
ta es el menor alcance del radio geográfico de in-
fluencia de la devoción a Santa Elena, que al superar 
los límites de convergencia sobre su santuario —caso 
de Yebra— se mantiene desde los siglos XVI al XX en 
un porcentaje de bautizados con dicho nombre califi-
cable de residual —en torno al 2 %—, y que en 
Serrablo meridional cabe calificar de anecdótico10''; 
esta debilidad del influjo de Santa Elena se observa 
incluso en su misma órbita romera; así en Panticosa 
(APP) en el siglo XVII las mujeres llamadas Elena 
sólo suponían el 6 %, mientras que las Orosia aporta-
ban el 3 % a la población femenina. El fenómeno de 
captación del ámbito de Santa Elena era mucho más 
evidente en Biescas— población matriz de dicho san-
tuario—, donde las bautizadas Orosia en el siglo XIX 
—un 4 %— superaban a las Elena —3 %—. 
"r El río Gallego, eje fluvial \ articulador de la comaaa de 
Serranía, lijó la línea de líenle en la zona duranie el comienzo de 
la guerra civil española; este hecho motivó pérdidas generalizadas 
en el patrimonio artístico y documental de la zona (vid. E. SATUK 
OLIVAN, «Serrablo 1936: ofensiva de Aragón», Revista Serrablo, 
núm. 43, Sabiñánigo, 1982. 
"* El área de influencia del santuario de San Urbez en la 
montaña — Guarguera y Sierra de Guara— constituye precisa-
mente la zona más deserti/ada del Pirineo aragonés v con mayor 
número de pueblos deshabitados. Este hecho y la guerra civil fian 
hecho desaparecer los archivos parroquiales. 
"' En el libro de bautizados de la parroquia de San Vicente, 
Aquilué v Estallo, correspondiente al siglo XVI sólo aparece una 
Una —1594—. 
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Anexo IV.5 
ARCHIVO PARROQUIAL DE YEBRA 
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En los libros parroquiales se observa cómo hasta 
el siglo XVII el nombre de Elena se alterna indistinta-
mente con la variante popular de Lena™, y cómo a 
partir del siglo XVIII, al igual que ocurre con Orosia, 
el nombre se transforma en María Elena; aspecto que 
evidencia una vez más el deseo de la Iglesia de tutelar 
y de vigilar a las advocaciones locales, haciéndolo 
con la figura universal de María. 
Respecto al nombre de Orosia, llama la atención 
el que fuese precisamente en el siglo XVII —centuria 
de lanzamiento y expansión del culto a la Santa— 
"° Archivos parroquiales de Yebra, Sencgüé y Aquilué. 
cuando se produce un bache en el número relativo de 
mujeres bautizadas con él; hecho que seguramente se 
basa en que en aquellos momentos de mitificación de 
la santa la apropiación de su nombre podía ser consi-
derado como una irreverencia, ocasionando el lógico 
temor. Si se comparan las gráficas de nominación de 
mujeres en Yebra y en Senegüé (anexos IV.5 y IV.6), 
se observa a primera vista cómo, si la expansión del 
culto llega al núcleo matriz —Yebra— en el siglo 
XVIII, a la periferia de la zona de influencia tarda 
una centuria en producirse, comportándose la onda 
expansiva como en todo fenómeno de aculturación: a 
finales del siglo XVIII en el meridional valle del 
Matriz"1, el número de Orosias llegaba al 21 %, mien-
tras que en Yebra estaba entrando en regresión, si-
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Anexo iv.6 
ARCHIVO PARROQUIAL DE SENEGÜE 
Mujeres confesadas y comulgadas llamadas Elena u Orosia (1574-1960) 
.Y* 
In 3t s 
ajándose claramente por debajo de este porcentaje. 
Otro aspecto que se deduce de este análisis es el ver 
cómo en el núcleo matriz, del santuario, o percutor de 
la devoción, el incremento del culto tiene efectos 
bruscos —en Yebra las bautizadas Orosia oscilan 
entre el 21 % para el siglo XVIII y porcentajes infe-
riores al 8 % para los siglos XVI, XVII, XIX y XX—, 
mientras que en las zonas periféricas la onda devo-
cional produce efectos retardados pero más homogé-
neos: en Senegüé los porcentajes de Orosias se man-
tienen desde los siglos XVI a XIX entre el 20 y el 
10 %. 
Al igual que en el caso de Elena, a partir del siglo 
XVIII el nombre de Orosia va antepuesto en más de 
un 50 % de los casos por el de María, mientras que 
en el siglo XVII eran compaginadas las acepciones 
culta y popular de Eurosia y Orosia. 
En el caso de Urbcz, a pesar de la dificultad seña-
lada para su estudio, se puede afirmar tajantemente 
3ue ser bautizado con este nombre lucra del ámbito 
e influencia de su santuario ha sido históricamente 
anecdótico; influyendo tal vez el hecho de que éste 
perteneciese a otra diócesis —la de Huesca— y que su 
área tuviese una tendencia basculante oriental y me-
ridional"1. 
" En el libro de bautizados de la parroquia de San Vicente, 
Aquilué y Estallo, entre 1797 y 1819, el 21 % de las nacidas son 
llamada.s Orosia, María Orosia, Paula Orosia y Orosia Dominga. 
" ¡ En los libros del Archivo Parroquial de Senegüé — Scrrablo 
septentrional— no aparece desde los siglos XVI al XX ningún na-
cido llamado Urbe/.. En el de Aquilué —siglo XVII— sólo en 1582 
y 1592 aparece uno en cada año. 
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La romería, entendida genéricamente como pere-
grinar de una comunidad constituida por uno o va-
rios núcleos hacia un santuario, presenta desde el 
punto de vista de su objetivo funcional una gama 
amplia de aspectos molivadores. 
Los macrosantuarios, en cuanto que actuaban 
como aglutinadores de amplias zonas geográficas con 
IM*. misas mozárabes:ejemplo de romerías atípicas nacidas 
modernamente al amparo de la asociación cultural 
«Amigos de Serrahlo». Olivan. 1986. 
trama de motivaciones socioeconómicas y religiosas 
que movían a los pueblos. 
A medida que se descendía en el nivel de trascen-
dencia geográfica del santuario y que se reducía la 
comunidad que gravitaba sobre él, también decrecía 
el número de romerías que aglutinaba, llegando al 
santuario local que polarizaba una sola de carácter 
anual —en el día en que se celebraba la fiesta del titu-
lar—, puesto que las que eran motivadas por motiva-
ciones calamitosas: sequías, plagas, etc., se cana-
lizaban hacia el macrosantuario, más especializado 
en estos temas, y donde la comunidad se agrandaba 
para esperar mejores resultados (vid. anexo III.4). 
Un aspecto que merece la pena resallar, puesto 
que se produce en cualquier tipo funcional de rome-
ría, es la confusión de términos a nivel popular entre 
romería y cofradía; hecho que se explica en base a que 
las cofradías constituían un andamiaje humano cuya 
estructura era aprovechada por la colectividad des-
bordando incluso a dichas instituciones: romerías, 
trabajos comunitarios, etc. En este sentido, no resulta 
nada extraño el que popularmente a la actual romería 
de la Virgen del Solano, en Layes, se le denomine 
Cofradía del Voló, puesto que fue una cofradía quien 
estructuró la romería tras el voto realizado en el siglo 
XVII a consecuencia de una plaga de langosta; tam-
poco resulla paradójico el que en Cillas se dijese «ir 
de cofradía» cuando se realizaba la romería anual a 
la cercana ermita de San Bartolomé, o que de los fon-
dos que lenía la cofradía fundada en Secorún se ex-
trajese el trigo necesario para realizar las caridades 
repartidas a lo largo de todo el año, incluida la de la 
romería a la ermita de Santiago. Este fenómeno se 
observa de forma clara y como una constante desde 
el siglo XVII en el Archivo Parroquial de Yebra, estu-
diado por el autor en su tesis de licenciatura1. 
sus respectivas comunidades humanas, absorbían a 
lo largo del año distintas romerías —un promedio de 
seis en el caso de Serrablo—, fruto de la compleja 
1 K. SATIII., IMS romerías de Santa Orosia, Zaragoza, DGA, 
1988,111.4. 
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V.I. Romerías Ordinarias 
Generalmente, las romerías no han sido estudia-
das en su dimensión global como hecho religioso y 
económico; de allí que de las romerías aglutinadas 
por un santuario a lo largo del año sólo se naya repa-
rado en aquéllas de carácter más vistoso por su plas-
ticidad, sentido lúdico, coincidencia con fiestas seña-
ladas, etc. 
En este sentido, la romería por autonomasia, la 
más conocida, sería aquélla que origina la festividad 
del principal titular del santuario; aquélla que tenía 
carácter general en el área geográfica de influencia 
de éste, que servía como auloafirmación jerárquica 
de los distintos núcleos concurrentes, que polarizaba 
la petición personal al titular, y que alcanzaba una di-
mensión lúdica y social necesaria para la articulación 
socioeconómica de la vida tradicional de la montaña; 
se trata de la romería que los antropólogos vinculan 
esencialmente al carácter de fiesta1. 
Sin embargo, bajo este mismo carácter de rome-
rías ordinarias cabría agrupar a otras, que si bien go-
zaban de la dimensión apuntada, lo hacían en menor 
grado: conmemoración de un titular secundario del 
santuario, como en el caso de San Antonio, en el san-
tuario de Santa Elena. Romerías que repartían la 
afluencia hacia un macrosantuario agrupando a los 
núcleos de pequeñas áreas naturales: afluencia en 
distintos días a Santa Elena de los núcleos del eje del 
Gallego, de los de Sobremonte, o de los del Valle de 
Espierre; al igual que sucedía en San Urbez con sus 
distintas zonas de influencia o parroquias. Y final-
mente, las romerías sustitutivas, o casos en los que 
habiéndose peregrinado antaño a un macrosantuario, 
por aculturación o pérdida de devoción en el siglo 
XIX pasaron a celebrare en la cercana ermita local: 
Yesero a la Virgen de las Nieves en lugar de a Santa 
Elena, Larrés a San Cosme y San Damián en lugar de 
a este último macrosantuario, Matidcro a la Virgen 
de los Palacios en lugar de a San Urbez, etc. 
El resto de las romerías dejan de tener este ca-
rácter ordinario porque limitaban su desarrollo sólo 
a alguna faceta de la romería-fiesta integral; era el 
caso de: los votos y conmemoraciones históricas, 
aglutinadoras de comunidades poco numerosas y de 
componente esencial de acción de gracias; las rogati-
vas, limitadas a la petición de agua, y exentas de los 
factores lúdicos y festivos de las romerías ordinarias; 
las romerías promovidas por cofradías, de carácter 
cerrado y, finalmente, las romerías alípicas, llamadas 
así o bien porque su perfil se aleja bastante de lo que 
se entiende p«tjomería ordinaria, o bien porque aun 
pudiéndose considerar como tales, presentan peculia-
ridades que les hacen salir de la norma. 
V.2. Romerías Atípicas 
Entre el primer grupo indicado de romerías atípi-
cas cabría señalar la realización de peregrinaciones a 
santuarios próximos para desde allí efectuar rituales 
protectores —bendición de términos—; era el caso de 
los vecinos de Oros v Olivan, que el día de Santa Cruz 
—3 de mavo— confluían con su párroco común en la 
Virgen de las Canales, ubicada en lugar dominante en 
la divisoria de ambos términos, para desde allí bende-
cir campos y propiedades; o el de Basarán, que en el 
mismo día acudían a la Sierra de Santa Cruz para 
que el cura bendijese los términos y los bojes arran-
cados para ser clavados acto seguido por los campos'. 
Otras veces este ritual se insertaba en una romería or-
dinaria, como ocurría en la que los vecinos de Larrés 
realizaban a San Cosme y San Damián el tercer día 
de Pascua de Resurrección. 
En esta línea, otro modelo de pseudorromería lo 
constituirían los largos itinerarios de viacrucis que en 
algunos pueblos conducían a los feligreses desde la 
parroquial hasta el santuario local, generalmente ubi-
cado en un promontorio; era el caso del de Cartirana, 
señalado con losas en 1835 y que conducía hasta la 
ermita de Santa Lucía. En la diócesis de Jaca, Rafael 
Léante refiere otros casos en el siglo XIX, si bien el ri-
tual del Rosario proviene como fórmula popular del 
Concilio de Trento. 
A este mismo grupo atípico pertenecerían las pe-
queñas romerías de perfil desdibujado que no concu-
rrían a un santuario, y cuyos rituales dejaban traslu-
cir la presencia de un mito; serían los casos ya cita-
dos (1V3.3.1) de las «romerías» que realizaban los ha-
bitantes de Cerésola y Avenilla, vinculadas a ritos fu-
nerarios y más concretamente a la desaparición de 
poblados. 
Otra pseudorromería del mismo bloque se daba 
en Aineto, donde los solteros —hombres y mujeres— 
acudían el lunes de pascua a los alrededores de la er-
; Carmelo Lisos TOIOSA\A, Antropología social v hermenéuti-
ca. Madrid, 1983. p. 45. 
' Eran los pedros, que al ser localizados en la cosecha por los 
segadores provocaban el ritual de rezar un padrenuestro y beber 
un trago de vino (vid. cap. VI). 
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mita de Santa María de Perula (fot. 44), limitándose 
sin penetrar en el templo a celebrar la Fiesta de los 
solteros en tono carnavalesco imbricado en los ritos 
Funerarios de la Semana Sania (vid. cap. VI): toda la 
comida que llevaban estaba hecha con huevos —torti-
llas, natillas, flanes, huevos duros, etc.—, llegando a 
tirarse mutuamente dichos alimentos. 
Al segundo grupo atípico pertenecían aquellas ro-
merías que aun consideradas como ordinarias, cir-
cunstancias especiales que se daban en los asistentes, 
en los organizadores, o en la fecha de realización 
—por citar algunos aspectos—, las hacían peculiares; 
sería el caso de aquellas romerías cuyo santuario se 
ubicaba en partidas de terreno compradas entre algu-
nas casas de distintos pueblos por proceder de núcle-
os o monasterios desaparecidos: a San Marcos de 
Fenés acudían dos casas de Sasa y una de Fanlillo, a 
Santa María de Bailarán lo hacía el pueblo de San 
Julián y casa Arilla de Yebra. A este grupo pertenecí-
an aquellas romerías realizadas en santuarios de pro-
piedad particular, pertenecientes a familias infanzo-
nas que obsequiaban con la caridad y la comida a 
todos los asistentes; era el caso de la que en septiem-
bre realizaban los habitantes de Aineto a Santa María 
de Perula, templo instalado en una pardina propie-
dad de los Escarlín; o la que los de Cerésola realiza-
ban a la pardina de Saliellas —según la tradición, 
morada temporal de San Urbe/., y propiedad de los 
Grasa de esta población—. Finalmente, el carácter 
atípico de algunas romerías les venía dado por la inci-
dencia que el clima y la orografía tenían sobre su 
fecha de celebración: a la ermita de San Blas (1.485 
m.) los habitantes de Basarán no acudían el día de la 
fiesta de su titular —3 de febrero— porque la nieve lo 
dificultaba, haciéndolo en el mes de mayo, para San 
Gregorio. 
Fuera del marco tradicional de las romerías, en 
la actualidad, se puede hablar de una romería atípica 
en Serrablo; se trata de un fenómeno religioso nacido 
del contexto cultural que ha ocasionado la asociación 
Amigos de Serrablo; es la misa mozárabe que cada 
año realiza esta institución en una de las iglesias res-
tauradas en la comarca. A partir del año 1972, coinci-
diendo con el Bimilenario de Sabiñánigo y con el ful-
gor inicial de la asociación (vid. 1.1.1), ésta basándose 
en el mozarabismo que Antonio Duran proclamaba 
para algunas iglesias de la comarca4, organiza el pri-
mer domingo de agosto una misa de rito mozárabe 
oficiada por un capellán de Toledo5. Este acto socio-
rreligioso sobre el que converge parle del turismo es-
tival de Jaca y valle de Tena, población industrial de 
Sabiñánigo, y rural de los alrededores de la iglesia 
donde se celebra, cumple una función múltiple: pro-
clamación de la influencia que tuvo el mozarabismo 
sobre el patrimonio artístico de la zona hasla que en 
1071 fue abolido dicho rito anle la apertura a 
Europa"; divulgación de los logros anuales de la aso-
ciación —generalmente, cada misa anual se celebra 
en una nueve iglesia restaurada—; y aclo simbólico 
de reunión de los distintos sectores de la comarca, 
con reparto de caridad tras la misa según la vieja 
usanza de las romerías de la zona (vid. VIH.2.4). En 
la actualidad, esta «romería motorizada» ocupa por 
el número de asistentes el cuarto lugar comarcal, tras 
las tres macrorromerías; su trascendencia cultural y 
su inserción en la sociedad del ocio, superadora de 
las limitaciones geográficas, explicarán dicha impor-
tancia (anexo III.3). 
V.3. Las cofradías como generadoras 
de romerías 
En la actualidad se empieza a valorar el papel 
que han tenido las cofradías a lo largo de la Historia 
como auxiliares de la transformación sociaP. 
Las cofradías esbozaron una ruptura con la so-
ciedad feudal y animaron el despertar de una nueva 
conciencia civil, humana y religiosa contra la inmovi-
lidad de los tres órdenes medievales, encerrados en 
horizontes v estructuras superadas. 
Estas instituciones veladas por la Iglesia tendie-
ron a desprenderse de dicha tutela para dar cabida a 
la creatividad y necesidades populares. 
' Amonio DURAN GUDIOL, Arle altoaragonés de tos siglos X y 
.\7, Sabiñánigo, 1973. 
' Florentino GÓMEZ (capellán mozárabe en Toledo), «El rilo 
mozárabe: ñolas hislóricolilerarias», Revista Serrablo, núm. 4, 
1972, pp. 4-8. 
Hasla la aclualidad, las misas mozárabes se lian realizado 
en las siguientes iglesias románicas y prenománicas restauradas: 
1972. en Lárrede (actos del Bimilenario); 1973. en Lasieso; 1974, 
en Lárrede (día de la comarca): 1975, en Satué; 1977, en Olivan; 
1978, en San Bartolomé de Gavín; 1979, en Lasieso: 1980, en 
Orús; 1981, en Lárrede; 1982. en Olivan; 1983, en Allué; 1984. en 
Sorripas; 1985. en Arto; 1986, en Olivan; 1987, en Lárrede; 1988. 
en Oros Alto; 1989, en Ordovés; 1990, en Isún. 
1 D. BUESA, «El abad Banzo y el cambio de rilo en Serrablo», 
Revista Serrablo, núm. 4. junio 1972, pp. 9-10. 
7 Dos historiadores que se han ocupado especialmente del 
f ia peí de eslas cofradías como elementos de cambio social, son os italianos Micolli y Manselli, siendo más notorio el segundo 
por sus estudios sobre la religión popular en la Edad Media 
— 1975— y los movimientos religiosos italianos. 
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Aunque la mayor parte de los estatutos de cofra-
días que hoy se pueden estudiar fueron rehechos en 
el siglo XVII, en realidad muchos de ellos confiesan 
«la gran antigüedad» de aquéllas, que en algunos 
casos —como el de la cofradía de Santa Orosia de 
Jaca— puede remontarse hasta el siglo XIII'. Algo 
posteriores serían las cofradías asentadas en núcleos 
rurales, sin previa tradición gremial, como es el caso 
de Serrablo. 
La influencia tridentina incrementó el número 
de colladías v en otros casos modificó su advocación, 
siendo extraño el pueblo que no poseyese una bajo el 
amparo de la Santísima Virgen del Rosario. 
Las cofradías constituyeron en la sociedad tradi-
cional de Serrablo uno de los mecanismos más im-
portantes de ruptura con el aislacionismo propio del 
medio y de la sociedad de la montaña, al tiempo que 
fomentaron las relaciones sociales y económicas. 
La división de estas instituciones entre las mati-
zadas por un sentido religioso-benélico-asistencial, 
creadas por una comunidad abierta; y las amparadas 
por gremios o grupos sociales cerrados, parece válida 
para su estudio en Serrablo. Otro elemento clasifica-
dor puede ser el de la ubicación de las cofradías y la 
consiguiente movilidad que imprimían estas a sus 
miembros o cofrades. 
V.3.1. Cofradías estáticas 
Hacen alusión a las cofradías de ámbito local, 
fundadas en la parroquial de la población, que por lo 
tanto no requerían desplazamientos a alguna ermita 
o santuario y que no acarreaban en el día de la col ra-
día contingentes de cofrades-peregrinos, aunque sí 
que llegasen los hermanos no herederos emigrados a 
otros núcleos y que mantenían su condición de cofra-
des en el pueblo natal. 
Sin embargo, suele darse el caso de que una 
misma cofradía a lo largo de su existencia se debata 
entre una configuración de ámbito local, o entre otra 
superadora de estos límites; es el caso de la colladía 
de Santa Orosia de Yebra (vid. V.3.2.2.1). La defini-
ción geográfica de una cofradía viene dada por sus 
estatutos, y estos nacen o se modifican prioritaria-
mente al amparo de la dinámica sociorreligiosa y 
económica de la institución. 
Las cofradías estáticas han sido mayorilarias en 
Serrablo, son las más modernas —del siglo XVII ge-
neralmente— y en gran medida fueron fundadas bajo 
la advocación de la Virgen del Rosario". Su carácter 
se acogía al modelo religioso-benéfico-asistencial, sin 
dejar de tener por ello su componente profano un 
fuerte peso específico. 
El ámbito temporal de estas instituciones no se 
ceñía al día de la cofradía —generalmente Domingo 
del Rosario, en octubre—, sino que impregnaban ala 
mayor parte del año y a lodos sus actos sociales. La 
estructura humana y organizativa de la cofradía era 
utilizada en cualquier momento por la comunidad, 
tanto en los festejos como en las desgracias. 
Las cofradías dedicadas a la Virgen del Rosario 
se vieron incrementadas y potenciadas especialmente 
tras el concilio de Tiento; son numerosos los archivos 
parroquiales que recogen la voz. de obispos o visitado-
res de los siglos XVI, XVII y XVIII increpando a la 
constitución de una de estas instituciones!", al tiem-
po que recuerdan las recomendaciones de dicho con-
cilio y de papas como Clemente VII (1523-1534) para 
que se rece con frecuencia el rosario: domingos y fies-
tas solemnes, en procesión por las calles, evitando los 
juegos y diversiones públicas"; los cofrades deberán 
ostentar a diario en pecho, brazos o cuello la insignia 
de dicho oficio religioso'-'. 
El arraigo del rosario fue tan fuerte durante estos 
siglos que su incidencia en otras cofradías de diferen-
te advocación también fue elevada; era el caso de la 
Hennandad de la Madre de Dios de la Purificación, ins-
tituida en 1711 en el limar de Yebra, y cuyos estatutos 
señalan la celebración del rosario una vez. al mes. 
Dicho arraigo se plasmó lógicamente en las innu-
merables tallas barrocas de la Virgen del Rosario que 
fueron construidas, algunas siguiendo la tradición, 
' Francisco AZNAREZ, «La cofradía de Santa Orosia», 
Programa de fiestas de Jaca, 1974. 
* En el presente trabajo se lian localizado cofradías bajo la 
advocación de la Virgen del Rosario en Yebra, Latrás, Mariden), 
San Vicente, Secorún, Olivan, Larrés, Asún v Senegüé. 
" En 1954 el obispo Malaquías de Asso (1594-1606) visita la 
parroquia de San Vicente y encarga al rector que Tunde «con toda 
diligencia» la cofradía del Santo Rosario, haciendo para ello una 
imagen de dicha virgen a expensas de los feligreses (APAq). 
" El 29 de octubre de 1788, el obispo de Jaca Juan Antonio 
López Gil (1785-1802) visita la iglesia parroquial de Javierrelalre 
y ordena al rector que siga los principios didácticos que emanan 
del Concilio de Tiento: que explique a sus feligreses el Evangelio y 
que los aficione especialmente al rezo del Rosario, devoción que 
los domingos y días solemnes debe practicarse en procesión, evi-
tando que paralelamente se den juegos o diversiones públicas 
(APJ). 
:; Artículo núm. 20 de los estatutos registrados en el libro de 
los confmdes de la confradria de Nra. S<i. de! Rosario del lugar de 
Yebra. Aña 1605 (APY). 
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mandadas hacer por familias infan/onas para las ca-
pillas particulares que poseían en las parroquias: 
Yebra", etc. 
Para la confección de los estatutos de las cofradí-
as del Rosario —como aconsejaban los mismos visita-
dores— era llamado al pueblo un fraile dominico de 
los conventos más próximos, por haber sido Santo 
Domingo un entusiasta de la difusión de esta devo-
ción: en la parroquia de San Vicente —Serrablo meri-
dional—, en 1594, se sugiere que acuda uno del con-
vento de Ayerbe fundado en 1546, o bien uno del de 
Huesca11. Á finales del siglo XVIII, en Senegüé, con el 
lin de reformar y revitalizar dicha cofradía, creada en 
1622, se llama a instancias del concejo al prior del 
Real convento de Santa Cristina y Santo Domingo de 
Jaca, fundado en 1614; éste, antes de elaborar los es-
tatutos, pronuncia un sermón magnificando las gran-
dezas del rosario y a continuación encabeza la proce-
sión que lleva en peana a la Virgen". En Yebra, el 26 
de Julio de 1605, reunidos a espaldas de la iglesia 
—lugar acostumbrado en estos actos— el rector, los 
representantes del concejo y un dominico de Huesca 
deciden fundar la cofradía y hacer una capilla en la 
parroquial bajo la advocación del Rosario16. 
En los núcleos urbanos de cierta entidad como 
Biescas, Acumuer o Yebra, existía más de una cofra-
día, siendo algunas de ellas de carácter gremial; era el 
caso de la de Santa Elena, en Biescas —siglo XVIII—, 
consumida por el «Gremio de Maestros Pelayres, 
Texedores y Fabricantes de lanas»; gremio que tal vez 
por mimetismo había fundado una similar en 
Acumuer. 
A finales del siglo XVIII y sobre lodo en el XIX, 
las cofradías pierden su carácter profano y la Iglesia 
gana las riendas de unas instituciones en las que lo 
gastronómico parecía prioritario. Como consecuen-
cia, los nuevos estatutos se ocupan esencialmente del 
culto y del carácter asistencial, reduciéndose radical-
' En 1833 en la iglesia paroquíal de Yebra existían tres cape-
llanías laicales: la Virgen del Rosario, San Juan y San Loren/o. 1.a 
primera la fundó en 1683 el infanzón y vecino de Yebra Juan de 
Saras (ADJ, núm. 1.340: Yndice de los curatos y curas de la dióce-
sis de Jaca, siglo XIX). 
" 1594, visita del obispo Malaquías de Asso (1594-1606) a la 
parroquia de San Vicente. 
" José GARCÉS ROMKO, «La cofradía de Nuestra Señora del 
Rosario de Senegüé», Serrablo, núm. 58, pp. 11-13. La cofradía 
poseía un retablo dedicado a la Virgen del Rosario v construido 
en la primera mitad del siglo XVIII. 
" Libro de los confrades de la cinifradria de Nra. Sa. del 
Rosario del lunar de Yebra. Año 1605 (APY). 
mente el volumen económico que antaño acarreaba 
el día de la cofradía. Lo dicho se observa al compro-
bar cómo el cargo de prior perpetuo es ocupado a 
partir del XVIII por el rector de la parroquia: 
Cofradía del Rosario, en Larrés; de Santa Orosia, en 
Yebra (V.3.2.2.1), etc. 
El carácter civil pervivió prioritariamente en las 
zonas míales más marginales, donde la presión ecle-
sial era menor o se diluía con mayor facilidad. 
El final de estas instituciones no irá desligado del 
fenómeno de la aculturación \ éxodo sufrido por la 
sociedad tradicional, siendo muy pocas las que peni-
vieron tras la guerra civil y sólo una —la de Larrés— 
la que sobrevivió a los años sesenta . 
Para el estudio de las cofradías resulla funda-
mental el analizar sus estatuios; el predominio de los 
artículos vinculados a un tema dado evidenciará las 
motivaciones que incitaron a su creación: la Cofradía 
de Nuestra Señora, de Panticosa, con estatutos reno-
vados en 1690, era una institución que giraba en 
torno al carácter ganadero de la localidad, constitu-
yendo el auténlico soporte jurídico-asistencial de 
dicho sector; algo similar ocurría en Larrés con su co-
fradía dedicada en 1788 a la Virgen del Rosario; otras 
en cambio, como La Purificación de Yebra, instituida 
en 1711, tenía un carácter cenado y aglutinaba a 25 
cofrades con inquietudes religiosas similares: el culto 
a la Virgen, el fomento del rezo del rosario, etc. 
Aunque existieron cofradías elitistas, la inmensa 
mayoría de ellas fomentaba la convergencia social: 
apelando a la ayuda mutua con el vecino", en ellas se 
daban cita ricos y pobres, hombres y mujeres a partir 
" A modo de ejemplo, la cofradía de Santa Orosia de Yebra 
perduró de forma decadente e influenciada por la potente inercia 
del culto secular a la santa hasta 1965; en Olivan, la cofradía del 
Rosario desapareció hacia 1919; en Latrás, Fablo, Aineto y 
Matidero, todas ellas bajo la advocación de la Virgen del Rosario, 
la guerra civil se encargó de marcar su declive terminal. La cofra-
día del Rosario —en Larrés— es la única que pervive en la actua-
lidad dentro de la comarca de Serrablo; su función eslá ligada al 
lema funerario y a dar sop>rte a la romería de San Cosme y San 
Damián; tactores personales, la existencia de esta romería local y 
la estabilidad demográfica del núcleo próximo a Sabiñánigo ex-
plican su vigencia. 
'" Estatuios y animaciones de la cofradía de la madre de Dios 
de! Rosario del tugar de ¡janes hechos por el capitulo v priores de 
dicha cofradía siendo prior mayor D. Jph. de San Vicente retar de 
dicho lunar. Año 1788 (APL). En el capítulo primero se hace alu-
sión a San Juan Evangelista, poniendo en su boca: «quien ama á 
su cofrade y vecino esta fundado en caridad y ningún escándalo 
le vendrá; por el contrario quien aborrece á su cofrade, y vecino, 
anda en obscuridad, y tinieblas, y no sabe donde va, por lo que la 
obscuridad, y tinieblas le ciegan». 
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de los 14 años", exigiéndose mutuamente bajo san-
ción el mantenimiento de las reglas morales, espe-
cialmente la fidelidad matrimonial10. 
El carácter convergente e igualitario de dichas 
instituciones hacía que la dinámica que movía sus ac-
tividades fuese la del turno rotatorio o redolía: ejerci-
cio de cargos, realización de compras, de comidas, 
ete. 
Las cofradías aunque en sus estatutos fundacio-
nales estaban abiertas a la mujer, en la práctica ésta 
sólo participaba en la modalidad espiritual, actuando 
en la faceta corporal como mera sirvienta; con el 
tiempo la aculturación fue abriendo la participación 
en las comidas y festejos de la cofradía hacia los jóve-
nes y las mujeres. 
Los cargos de estas instituciones eran nombra-
dos por votación o consenso en el capitulo general de 
la cofradía, aunque a partir del siglo XVIII, como ya 
se ha dicho, la Iglesia para poner control a los abusos 
cometidos en estas instituciones sitúa a los rectores 
como priores perpetuos, existiendo otro prior laico, 
más un mayoral que apropiándose de la terminología 
pastoril auxilia a este último. La renovación de pues-
tos se efectuaba en el día de la cofradía, generalmente 
tras la misa; así, en la Cofradía del Rosario de 1788, 
en Larrés, sus estatutos señalan que lodos los años y 
finalizado el oficio litúrgico, reunidos los cofrades en 
el cementerio anejo, se deberán leer los estatutos y 
proceder al nombramiento de prior y de mayoral 
(APL). Como las cofradías predominantes estaban de-
dicadas al rosario, era el primer domingo de Octubre, 
una vez acabadas las cosechas y antes de bajar a 
Tierra baja con los rebaños, un momento propicio 
para celebrar la tiesta de éstas. 
La economía de las cofradías estáticas se nutría 
de las cuotas de los cofrades, del releo o puja, de las 
multas impuestas por no cumplir los estatutos, y de 
los campos o ganados que poseían. Respecto a las 
cuotas, había una inicial para los cofrades entrames y 
otra de mantenimiento, siendo ambas esencialmente 
en especie, y mayor la primera que la segunda: mien-
tras que a comienzos de siglo, en Secorún, y durante 
:i pri era 
de siglo, 
la samnigalada, cada cofrade ingresaba media fanega 
de trigo; en Yesero los entrantes aportaban tres. Para 
saldar las cuentas de las cofradías eran nombrados 
'" Cofradía de Nuestra Señora de Panticosa, de estatutos re-
formados en 1690. 
* En la cofradía del Rosario fundada en Larrés en 1788 
(APL), en su artículo 18 se lee que si algún cofrade o colradesa 
"estuviese en amancebamiento», que se fe amoneste, y que si in-
siste en su conducta, que se le expulse de la institución. 
contadores que lo hacían en un acto público realizado 
tras el día de la cofradía y en el que, como sucedía en 
Larrés durante el siglo XVI11, se ofrecía a los cofrades 
un «refresco o colación». 
Como bien señala Ricardo del Arco-', el releo o 
puja se celebraba el día de la fiesta cofrade con el fin 
de nutrir las arcas de la institución; generalmente en 
el presente siglo el objeto de la puja era una oveja de 
la cofradía, aunque en ocasiones eran las pieles de las 
sacrificadas para la comida del día — Larrés—, o in-
cluso las tortas hechas para dicho motivo 
—Matidero—; en cambio, en siglos anteriores, era co-
rriente el pujar sobre los restos de la carne y de los 
alimentos que habían sobrado del banquete. 
Otro medio de ingresos para la cofradía lo consti-
tuían los escasos campos que poseía y que eran culti-
vados comunitariamente por los cofrades. La toponi-
mia suele reflejar lo corriente de este hecho: en 
Gavín, en la zona de Pardiniacha, la cofradía poseía 
un campo; lo mismo sucedía en el Cubilar de 
Basarán, del que se cosechaba cuatro o cinco tercena-
les de trigo", etc. 
El trigo cosechado, más el recogido de las cuotas, 
se almacenaba en un granero de la cofradía, general-
mente anejo a la iglesia y que poseía arcones de ma-
dera o truexos que contenían de ocho a diez cahíces 
cada uno —Otal, Cillas, etc.—. Este cereal era presta-
do a los cofrades más necesitados realizando la ope-
ración sin interés; sin embargo no siempre era así, 
pues como señala un visitador del siglo XVI a la 
Parroquia de San Vicente, en las cofradías era co-
rriente la usura, especialmente durante el releo, de 
modo que venían «a comer los ricos a costa de los po-
bres »:1. 
Otro soporte importante de la economía de las 
cofradías era el de las ovejas que poseían; ovejas co-
fradieras, con marcas específicas en lomo y orejas, 
que cada cofrade se encargaba de cuidar con el resto 
de su rebaño, y cuya lana y crías eran vendidas. Este 
pilar era fundamental en las cofradías hechas a medi-
da de los ganaderos como la de la Virgen de 
-' R. DHI. ARCO, Ñolas de folklore altoaragoiiés, Madrid, 1943, 
p. 485 y s s. 
!: 1 lerceiial = 30 fajos de cereal. 
;' Ein 1599 el visitador general, Doctor Antonio Salvador, ca-
nónigo de la catedral de Jaca, en su visita a la parroquia de San 
Vicente ordena a los priores de la cofradía: «No arrendar dinero, 
glanos ni cosa alguna ni hacer mercaderías haciendo pagar a los 
pobres los panes liados a mas del justo precio de contado ni ven-
dan el releo que llaman o sobras ele pan vino carne y pimienta ni 
otras cosas (...) por quanto nos consta se cometen muchas usuras 
vendiendo lo que vale dos por seis (...)»(APAq). 
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Pamicosa, fundada en 1690; o la dei Rosario, en 
Larrés, de 1788, donde el 15 % del articulado de sus 
estatutos giran en torno al cuidado de dichas ovejas, 
tanto en los puertos como en Tierra baja". 
El día de la cofradía solía discurrir en todos los 
casos bajo un esquema similar: misa, lectura de esta-
tutos, renovación de cargos, comida, puja y juegos. A 
menor nivel que las romerías, las cofradías con la lle-
gada de cofrades oriundos de la localidad ejercían 
una gran función social y económica; de allí que as-
pectos tan censurados por la Iglesia como eran las co-
midas y las juergas, tuviesen, tal como reflejan los es-
tatutos, un gran peso específico. 
A comienzos del presente siglo la comida, al difu-
minarse los cargos y estatutos de las cofradías, se gui-
saba en cada casa para a continuación irla a comer 
en grupo a la casa ael lunar —Acumuer, Cillas—, o in-
cluso a la plaza del pueblo —Matidcro—. El plato 
más generalizado era la carne asada y la guisada a la 
pastora; para ello, en Javierre del Obispo, una comi-
sión de cofrades subía al puerto de Santa Orosia, 
donde pastaba el ganado, a escoger cuatro ovejas, de 
las cuales dos se asaban y las otras dos se guisaban de 
la forma indicada. En los casos en los que la comida 
se cocinaba y comía de forma comunitaria —Ola], 
etc.—, el caldo y la carne sobrantes eran repartidos 
por las casas con vajilla de la propia cofradía. 
A pesar de las prohibiciones de la Iglesia, cual-
quier acto del día de la cofradía era utilizado como 
'" En los estatutos de la colradía del Rosario de Lañes, con-
feccionados en 1788, los artículos comprendidos entre el 6 y el 11 
giran entorno al mantenimienlo del rebaño lanar de la institución 
(APL): en esta cofradía cada miembro entrante debía contribuir 
con una oveja uíiisca v dos reales, entrega que se debía hacer 
antes de la festividad de Todos los Santos, para acto seguido ser 
marcada la res por el prior y mayorales en el lomo y en una oreja. 
Las ovejas de la institución debían ser mantenidas por los propios 
cofrades tanto en Tierra baja como en los puertos bajo multa de 
10 ó 5 sueldos respectivamente; asimismo en caso de ser atacadas 
por fieras se debía dar cuenta rápidamente al prior. Esto para San 
Miguel debía detallar el estado del rebaño al capitulo general de 
cofrades. En 1840 la cofradía llevaba 60 teses a los pítenos y41 al 
valle del Ebro, pues en invierno un rebaño pequeño o analizo se 
quedaba en el pueblo. 
Otra cofradía que giraba en torno a lo ganadero era la de 
la Virgen de Pamicosa, fundada en 1690. Prueba de este fuerte 
componente era el alto número de pastores que formaban parte 
de ella; por eso, la solicitud de entrada en la colradía se celebraba 
durante los días 15 y 16 de agosto (la Virgen y San Roque), lesti-
vidades de la localidad en las que los pastores descendían desde 
los pastos alpinos para divertirse. En este caso cada cofrade en-
trante aportaba una oveja añisca con su lana y cordero, realizán-
dose el recuento general de reses coíradieras cuando el ganado 
del pueblo subía del llano en el mes de junio. 
pretexto para el esparcimiento, aspecto que engran-
decía la función social de las cofradías; así a comien-
zos de siglo, en Basarán, el relevo del prior consistía 
en entregar los libros de cuentas al entrante y pagar 
este último una juerga a todos los mozos. 
Mientras tuvieron cierta vigencia los antiguos es-
tatutos —hasta el siglo XIX— el prior designara a re-
dolía —rotativamente—" la casa del pueblo en la que 
se iba a comer; ésta organizaría la infraestructura de 
las mesas por grupos o puestas y cocinaría la comida 
así como la típica fritada de visceras con que desayu-
naban los cofrades'". 
La incidencia de las cofradías en la vida social no 
se veía reducida a la celebración de su festividad; la 
trama social que creaba servía para la realización a lo 
largo de lodo el año de actos religiosos, festivos y eco-
nómicos. Sin embargo, de todos ellos uno destacaba 
poderosamente: el acompañamiento y conmemora-
ción de los difuntos, tema al que los estatutos dedican 
un abundante número de artículos. Curiosamente, la 
obsesión de dichos documentos por recopilar velas 
para las cofradías constituye una prueba de la estre-
cha relación que existía entre estas instituciones y lo 
funerario27. Los mismos estatutos se encargan de 
dejar muy concretada cuál debe ser la actuación de la 
•' Redolía, o turno que se observa entre un grupo de personas 
o familias de uno o varios pueblos para la ejecución de algo, es 
una VOZ derivada de redo!, procedente por vía semiculta deí latín 
rotulas —rollo de papel doblado— que sufriría una disminución 
vocálica ó ... o >é ... o. 
" En la cofradía del Rosario de Larrés (1788) la fiesta duraba 
dos días. En el primen) —primer domingo de octubre— se comía 
en la casa que eligiese el prior y el mayoral, habiendo lijado ya 
antes —el domingo anterior a San Mateo— lo que se iba a comer. 
En el segundo día de la fiesta de la cofradía eran el prior y el ma-
yoral los encargados de cocinar la carne, realizando para primer 
plato «los hígados o asaduras en lorma de pepitoria» —Iritada—. 
La comida se servía en puestas o mesas de madera que agrupaban 
a cofrades. Tras bendecir la mesa el rector, se re/ana por los co-
frades difuntos. Finalizada la comida se iba rezando el miserere 
hasta la iglesia para hacer de nuevo un responso por los herma-
nos difuntos (APL). 
Enrique SATIJK, «Ritos funerarios en Serrablo», Serrablo, 
núm. 62 y ss., Sabiñánigo, 1987-88. 
En las cuentas de la colradía del Rosario de Senegüé (J. GARCÍS, 
op. cil.) el capítulo de los gastos estaba bastante mediatizado por 
la compra de velas para los cofrades difuntos, al tiempo que el 
acto del relevo anual del prior, vrioresa o mayordomesa consistía 
en la entrega de los salientes a los entrantes de los estatutos y de 
un capazo ue velas. 
En Yebra, en la colradía de la Purificación, de 1711, los co-
frades acompañaban al hermano difunto hasta el cementerio con 
una vela encendida en la mano; efectuando cuatro conmemora-
ciones al año por los fallecidos y escuchando también la Misa con 
velas en las manos (APY). 
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cofradía ante cualquier tipo de muelle de un cofrade; 
así, prestan bastante atención a la que podía ocurrir a 
los pastores trashumantes miembros de la institu-
ción, delimitando el radio en que ésta se responsabili-
zaba de recoger el cadáver —tanto hacia los puertos 
pirenaicos como hacia la Tierra baja—: en el siglo 
XVIII, en Lairés, se acuerda un radio de tres leguas"; 
en el siglo XVII, en Panticosa, la cofradía de Nuestra 
Señora lija el deber de ocuparse del cofrade difunto: 
por el norte, en las divisorias de aguas con el valle del 
Ara y del Aragón, y por el sur en el mesón de 
Escusagual —lugar en que las cabanas del valle de 
Tena se detenían antes de superar el puerto de 
Monrepós para caer al valle del Ebro o Tierra 
baja—"; en el mismo siglo, en Yebra, la cofradía de 
Santa Orosia traza un área de asistencia también 
acorde con el fenómeno pendular de sus ganados por 
el eje del Gallego: desde el rio Guarga hasta el co-
mienzo del valle de Tena". 
V.3.2. Cofradías movilizadoras 
Bajo este título se hace alusión a las cofradías 
fundadas en un santuario apartado y que por lo tanto 
aportan su estructura para la realización de romerías, 
o bien a aquellas cofradías cuyo ámbito geográfico 
excede lo local, aglutinando en el día de la cofradía a 
abundantes cofrades-romeros del entorno. Así 
mismo, cabe introducir mavoritariamenle en esta cla-
sificación a las cofradías especílicas, creadas alrede-
dor de grupos sociales y económicos concretos: arte-
sanos, infanzones, clérigos, etc. 
V.3.2.1. Cofradías fundadas en ermitas o santuarios 
apartados y de pequeño ámbito 
La Iglesia desde la Edad Media adoptó el sistema 
de garantizar el mantenimiento físico v religioso de 
los innumerables santuarios que jalonaban eí mundo 
rural, creando en ellos cofradías que velarían por 
eslas ocupaciones. 
" Capitulo 14 de los Estatutos y ordirmeiones de la cofradía de 
¡a madre de Dios del Rosario del lugar de Ijirres, del año 1788. 
" «Cofrades que murieren desde Escusagual acá de Jaca, 
Canfranc a la güega de Bugaruelo y Torlaa (APP, Cofradía de 
Nuestra Señora de Panticosa. Eslalulos reformados en 1690). 
" Eslalulos de 1649 de la cofradía de Sania Orosia de Yebra, 
folio 3." (E. SATUí. Las romerías de Santa Orosia, 1985. anexo 
II 1.2). 
El culto a María en la Diócesis de Jaca, de Rafael 
Léanle, constituye un trabajo ideal del siglo pasado 
para constatar lo dicho; pocos son los santuarios que 
a lo largo de su historia no albergaron las actividades 
de una cofradía, muchas de ellas coto cerrado de clé-
rigos o nobles (vid. V.3.2.3.1). La motivación de su 
fundación podía ir desde el evitar litigios entre pue-
blos limítrofes sobre la propiedad de una ermita 
—caso de Nuestra Señora de la Peña, entre 
Salvatierra y Burgui— hasta el mantenimiento de una 
casa-hospital junto al santuario —en el caso de 
Nuestra Señora de las Eras de Berdiin—. Respecto a 
su antigüedad, abundan las cofradías constituidas 
entre los siglos XIII —Nuestra Señora de la Sieira, en 
Biel— y XVI —Nuestra Señora de los Báñales, en 
Uncaslillo—, siendo por lo tanto más antiguas que las 
generalizadas en las parroquiales durante el siglo 
XVII". 
En Serrablo y en este siglo, hasta el desmantela-
tnienlo de la sociedad tradicional, el número de san-
tuarios en los que intervenían cofradías abiertas que 
prestaban su infraestructura y personal para generar 
romerías, era de cinco. Un caso atípico v reciente es 
el de la cofradía de San Urbez, creada desde la emi-
gración en el santuario de Nocito (V.3.2.1.6). 
V.3.2.1.1. En Nuestra Señora de las Nieves (Yesero) 
En esta ermita, ubicada en las proximidades de 
Yesero, se celebró hasta la guerra civil el día 5 de 
Agosto la cofradía, cabe suponer que de Nuestra 
Señora de las Nieves. Componían la cofradía cuaren-
ta cofrades, repartidos en cuatro puestas para efec-
tuar una merienda en la casa del Ayuntamiento. 
Cocinaban las mujeres de la casa del prior entrante, 
quienes adornaban con flores en concurso competiti-
vo los asados, ün los años treinta cada cofrade en-
trante pagaba de cuota tres hanegas de trigo. Así 
mismo, por la misma época, esta fiesta acabó sustitu-
yendo a la «incómoda» romería a Santa Elena del 
malíes de Pentecostés. 
V.3.2.1.2. En San Cosme y San Damián (Laires) 
En Larrés se ha mantenido hasta la actualidad 
una cofradía, que aunque bajo la advocación de la 
" R. LÉANTE, Cubo a María en ia diócesis de Jaca, Lé-
rida, 1889. 
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Virgen del Rosario, ha estructurado la romería a la 
ermita de San Cosme y San Damián el martes de 
Pascua de Pentecostés en sustitución, desde finales 
del siglo XVIII, de la penosa romería a Santa Elena". 
El martes de Pascua era uno de los tres días del 
año en que se iba de romería a esta ermita próxima a 
Larrés y situada sobre una terraza fluvial del río 
Aurín. Acudían todos los cofrades y a la vez se efec-
tuaba la bendición de términos. Tras la misa se repar-
tía la caridad y después de la consabida tertulia social 
se quedaban a comer sólo los cofrades, haciéndolo en 
el comedor que existía en la casa del santero —hoy 
inexistente—. Había hecho y trasladado la comida 
una casa del pueblo, determinada por sistema rotati-
vo o redotín; los platos eran siempre los mismos: sopa 
de arroz, garbanzos con col, y varilla de cerdo o maxi-
lar; esta comida era la misma que efectuaban antaño 
en el santuario de Santa Elena; por eso, irónicamen-
te, los de Biescas denominaban a los de Larrés varille-
ros. El regreso al pueblo se efectuaba rezando el 
Rosario y llevando en andas a Santa Waldesca, patro-
na del vino, y menor de Larrés, con capilla en la pa-
rroquial del pueblo. A continuación se realizaba la 
rita de las pieles de las ovejas cofradieras sacrificadas 
durante el año; los beneficios engrosarían los fondos 
de la cofradía. 
El día de ésta se celebraba el Domingo del 
Rosario y entre los actos más señalados destacaba el 
del relevo de priores —había dos cada año—; esta 
costumbre no aparece repetida en el resto de 
Serrablo, aunque sí alguna similar: los dos priores sa-
lientes entregaban a los dos entrantes sendos arboli-
tos —garranchas— forrados con papel de seda y con 
una manzana bendecida colgada de cada rama; éstas 
posteriormente se repartían entre los asistentes y se 
comían acompañadas de vino, ritual que entronca 
con las enhorabuenas con que se agasajaba a los ma-
yordomos de las colradías burgalesas". Desdibujado 
el móvil del ritual, se ha recogido en Yesero una cos-
tumbre parecida; consistía en que para Reyes las mu-
jeres de dos casas vestían un ramo con cintas y galle-
tas para pasarlo a continuación entonando un canto 
improvisado a las de otras dos casas del pueblo; pos-
teriormente todas las mujeres se comían los dulces 
del arbolito mientras que paralelamente los hombres 
celebraban una fiesta en la casa del pueblo14. No es 
arriesgado afirmar que tanto los cofrades de Larrés 
como las mujeres de Yesero utilizaban fuera de con-
texto un viejo ritual corriente entre los pueblos de 
Europa y del Pirineo —el de los pequeños mayos, de-
corados con primor a base de huevos, pastas, cintas, 
etc.— y cuyo simbolismo se puede situar en una 
ofrenda propiciatoria a las divinidades florales de la 
cosecha". 
V.3.2.1.3. En Sania Quiteña (Abena) 
A 1.160 m., en la divisoria de aguas entre el valle 
de Abena y la Val estrecha, se halla la ermita de Santa 
Quiteña, a la que hasta 1930 subían los pueblos de 
Abena, Binué, Jarlata y Sasal, dejando de nacerlo los 
tres últimos a partir de esa fecha por insolidaridad 
con el primero a la hora de efectuar reformas en la 
ermita. 
Aunque acudían tres veces al año (San Antón de 
Enero, Santa Ouiteria de mayo, y el 14 de septiembre 
o día de la cofradía), en las tres ocasiones una cofra-
día común a los cuatro pueblos estructuraba los 
actos, especialmente para San Antón y para el 14 de 
septiembre, en que sólo participaban los cofrades. 
Este, como otros muchos casos, constituye un 
ejemplo de la constante: «templo armonizado!" de ve-
cindad, erigido en la divisoria geográfica». 
En las tres romerías solamente comían en el co-
medor del santuario los cofrades. Para San Antón, a 
veces con bastante nieve, subían en la víspera dos 
miembros de la cofradía de sendas casas y prepara-
ban judías blancas que servían cocidas al resto de los 
hermanos al día siguiente, para seguidamente rezar 
el rosario. 
El 14 de septiembre se designaba para el año si-
guiente a las dos casas de sendos colrades que se ocu-
parían de la comida del día de San Antón, del mante-
nimiento de la ermita y de los caminos. 
Independientemente cada uno de estos pueblos 
tenía su cofradía; en Abena: la cofradía del Rosario, 
que contaba con un rebaño de ovejas cofradieras y 
cuyas borregas subastaba para fondos. 
i: L.B. MARIOS, en Sumaria investigación (...I del celebre san-
tuario de Santa Elena {...), Zaragoza, 1749, pp. 79-80, indica ya la 
irregularidad con que asistía en el siglo XVIII a dicho santuario la 
Baronía de Larrés, quien a causa de la nieve había trasladado la 
romería del tercer día de Pascua de Resurrección al primer do-
mingo de mayo. 
" María j . TKMIRIO y C. PADILLA, «Advocciones marianas vin-
culadas con el paisaje rural», Narria, núm. 28, pp. 29-30. 
u Infórmame: Josefa SALVADOR ORI S, nacida en 1902. 
Recuerda una melodía inventada por las mujeres para este acto: 
«Tenga este ramo señora / téngalo de buena gana / que viniendo 
d'o Furto / lo he cogido en Lalaplana-. Mientras los hombres co-
mían ajo arriero y el Ayuntamiento ponía dos cántaros de vino. 
" R. VIOLAN i i SIMORRA, «Panes rituales, infantiles y juveniles 
en el nordeste v levante español», Obra Oberta, l, 1979, 
Barcelona, 1979, pp. 272-320. 
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ASUMIDA POR MODELO INDUSTRIAL 
V.3.2.1.4. En Nuestra Señora del Solano (Layes) 
Este es un ejemplo de cómo un voto realizado en 
el siglo XVII originó una estructura organizativa si-
milar a la de una cofradía. En 1685 asoló una terrible 
plaga de langosta a los lérminos de Javarrella, Ipiés y 
Lasieso, durando cuatro años (vid. V.4); treinta y 
nueve vecinos del contorno decidieron realizar un 
voto a la Virgen del Solano, para lo cual elaboraron 
unos estatutos que entre otras cosas contemplaban: 
las cruces parroquiales que debían acudir (Javarella, 
Ipiés y Lasieso), el número de personas por casa (una laspo 
m la de comunión), que la procesión con la Virgen del 
Solano la debían realizar los cofrades descalzos, que 
en las fiestas de la Virgen la lámpara debía arder per-
manentemente, se indicaba que la caridad del día del 
voto la debía realizar por turno un vecino de Layes 
con el cuartal de trigo que debía suministrar cada 
casa suscrita, y finalmente se marcaban penas simila-
res a las de la cofradía de Yebra (cinco sueldos por 
blasfemias en el día del voto). 
Hasta la despoblación de la zona y abandono de 
Layes, el voto se realizaba el lunes de la Santísima 
Trinidad y mantenía en esencia las características or-
ganizativas iniciales: casa Lloro de Laves era la encar-
gada de hacer la comida a los cofrades que llegaban 
ese día, siguiendo la tradición de las casas-escogidas 
que se aprecia en la montaña (vid. X.3); la comida 
consistía siempre en judías blancas —alimento pro-
pio de funerales—; además cada cofrade se traía de 
su casa el segundo plato. Cada año, una casa de 
Layes se ocupaba de nacer la caridad y cada cofrade 
tenía derecho a una torta y a media libra de vino; pre-
cisamente la cuota de la cofradía se pagaba en trigo 
para este menester. 
En la actualidad el voto de Layes lo siguen reali-
zando antiguos vecinos de la zona emigrados a 
Sabiñánigo. 
V.3.2.1.5. En San José' de Lamie (Belarra) 
El fenómeno religioso que históricamente se ha 
generado en torno a este santuario es muy significali-
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vo, y al mismo tiempo fácil de delimitar gracias a la 
documentación localizada16; datos que encajan per-
fectamente con la tradición oral recogida. 
La ermita de San José de Larrué'7, ubicada en la 
ladera norte de la Sierra de Monrcpós, en el promon-
torio cercano a la nueva variante de la «C-136», cons-
tituye el clásico ejemplo de templo residual de un nú-
cleo desaparecido; una vez más, los restos, las leyen-
das y la toponimia que convergen en el lugar", son 
elementos concordantes que parecen situar en el siglo 
XVI la desaparición del pequeño poblado o pardina. 
La constitución de la Hermandad de San José en 
esta ermita durante el siglo XVII —momento expansi-
vo de dicha advocación1"—, vino a sellar y a garanti-
zar una de las siempre problemáticas transmisiones 
patrimoniales de un núcleo desaparecido o amortado 
(vid. IV.3.3); en esta institución y en las romerías que 
promovía a dicho santuario entrarían a formar parle 
todos los vecinos del pueblo receptor —Belarra—, así 
como dos pardinas que tuvieron litigio por proximi-
dad; Escusaguat y Atós*'. De cualquier modo al tiem-
po que la cofradía se constituía veladamente para 
Belarra en garantizadora de la adquisición patrimo-
nial, una vez más, a nivel popular, en esta última lo-
calidad se originó el mito justificativo de Las dos 
abuelas (IV.3.3.1). 
Según la documentación, parece ser que la cofra-
día se fue desvaneciendo durante el siglo XVIII, al 
tiempo que también se deterioraba la ermita; es por 
'" El Libro de reglas y cofrades del Sr. Sn. Joseph de Ixirnie de 
Belarra. Año 1751, fue proporcionado al autor del presente traba-
jo por José M. \A\ARRO LOPH.Z, vecino de Sabiñánigo y descen-
diente de casa Navarro de Belarra. 
1 Su etimología es de origen incierto. El sufijo -ué, de origen 
preindoeuropeo según Rohlfs. se añadía a antropónimos de 
acuerdo con la tesis del mismo autor, pero en este caso es difícil 
encontrar uno. 
" Antiguamente, al ser cultivados los campos instalados en el 
viejo poblado, aparecían restos humanos. Entre los habitantes de 
Belarra, hoy abandonado, v vecinos en la actualidad de 
Sabiñánigo, aún se recuerda la leyenda de las das ahuelas de 
Larrué que supervivieron a una peste y que fueron recogidas en 
Belarra; asimismo también se habla de posibles tesoros ocultos 
entre las ruinas —fenómeno común en los pueblos desaparecidos 
(vid. Eta. de Can de l.'sed, IV.3.3)—. La toponimia recuerda la 
existencia de un habitat humano en la zona: Campo a MaiKimera, 
Guatos d'a Siena. Fuendibon, O Ptt-o; de igual forma evoca el re-
parto del pueblo amortado entre los vecinos de Belarra: San José 
de casa Simón, San José de Navarro, San José de Costón, etc. 
La introducción de la advocación de San José en el 
Alloaragón corresponde al siglo XVII, tras haber sido fomentada 
y difundida en el territorio nacional por Santa Teresa de Jesús. 
" Cuando en 1751 se rehicieron los estatuios de la cofradía, 
además de los vecinos de Belarra componían la hermandad: las 
dos casas de Escusaguat, y una de Atós —la de Libe/ Xabierre—. 
eso que a mediados de ese siglo se rehicieron los esta-
tutos reconociendo tal declive. Tras este intento revi-
talizador la institución mantuvo sus romerías hasta el 
año 1808, momento en el que la guerra tal vez sirvie-
se de pretexto para abandonar una tradición deca-
dente. Como mecanismo de compensación ante lo di-
vino, y ulilizando una fórmula ya vista41, los vecinos 
de Belarra bajaron de la sierra la imagen de San José 
para llevarla a su parroquial, y pasando a partir de 
entonces a ser esta advocación la fiesta pequeña del 
pueblo. 
La constitución de los estatuios de 17514-' se reali-
zó bajo la fórmula clásica de reunirse en el santuario 
los representantes de los componentes de la herman-
dad —Belarra, Escusaguat y Atós—, delegando en el 
vicario del primer núcleo la supervisión Je las reglas 
ampliadas o corregidas —17 en total—. Esle acto de 
reafirmación de la cofradía se acompañaba de un 
buen inicio simbólico: la inauguración de una nueva 
casa de cofrades-romeros. 
Si ya se ha comentado que el móvil inicial de la 
constitución de la cofradía tuvo origen en problemas 
de vecindad por la propiedad del santuario y de sus 
alrededores, de la lectura de su reglamento se traslu-
ce que la finalidad declarada de la institución era ren-
dir culto a sus miembros difuntos. Curiosamente, una 
vez más, se observa cómo la preocupación que de-
mostraba dicho estatuto por adquirir velas para la co-
Iradía está relacionada con el matiz funerario de 
ésta41; así mismo, también tiene ese simbolismo el 
tipo de alimentos que se ingerían en la celebración 
—judías y huevos—. 
Respecto a los cofrades, se puede señalar que tal 
vez fuese la propia cofradía un mecanismo compen-
sador para los litigiantes que no obtuvieron la propie-
dad de Larrué: Escusaguat y Atós. Efectivamente, la 
regla n" 2 indica que el prior siempre deberá pertene-
cer a una de estas dos pardinas, y nunca a Belarra. 
" Ermita de Santa Marina, en Sasa; de la Virgen de Senes, en 
Larrés, etc. 
'• Las «Reglas de la Hermandad de Sn. Jph. en la Sien-a de 
Belarra», reelaboradas en 1751, hablan de la antigua devoción 
que el pueblo de Belarra y algunas casas notables de los alrededo-
res tenían por acudir en el día de San José «a la iglesia y casa de 
Sn. José de Larrué»; asimismo convienen en reafirmar la condi-
ción de «hermandad tan antigua» para exigir con mayor tuerza el 
mantenimiento de los edil icios de la ermita y de la casa de rome-
ros. 
u Los cofrades entrantes, además de los cuatro reales de 
plata, debían entregar una vela blanca (regla 8.J). En los oficios y 
misas por los difuntos los cofrades debían tener una vela en la 
mano; el ermitaño o el prior más ¡oven era el encargado de repar-
tir y recogerlas (regla 4.J). 
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Los estatutos, si bien dejaban clara la autoridad 
Elena de esle último, también eran contundentes a la ora de sancionarle, pues éste siempre recibía doble 
mulla que un cofrade ordinario". En cambio, existía 
un cargo de servidumbre —el de panadero— encarga-
do de comprar el pan, el vino y las judías que siempre 
era de Belarra4'; así mismo, el encargado de recoger 
los huevos era el regidor de este núcleo, quien lo 
hacía entre sus vecinos*. Evidentemente, la dinámica 
de la cofradía constituía un mecanismo compensador 
anle un problema de vecindad subyacente: Belarra se 
había quedado con Lamié, y para equilibrar el balan-
ce adoptaba un papel servil en la cofradía. 
Aunque la cofradía celebraba cinco romerías a la 
ermita —desde mayo a noviembre— (vid. anexo 
III.4), dejando sólo de ir en la época invernal, pues la 
nieve lo impedía; tan sólo en la festividad de San José 
—advocación de la cofradía— la romería cobraba un 
sentido pleno: procesión, misa, reparto de caridad, 
etc. Esto hacía que el primer domingo de marzo se 
«juntase capítulo» para dar dinero al panadero para 
que comprase la comida y el vino47. 
Esta cofradía, reducida de miembros y con un 
débil peso específico de lo gastronómico, tenía un 
movimiento económico muy débil: las fuentes de in-
gresos le provenían de las sanciones y de la cuota de 
los entrantes: 4 reales de plata o su equivalente en 
trigo más una vela blanca. Pagaba simbólicamente a 
un ermitaño de extracción social marginal, que du-
rante la comida de San José tan sólo tenía derecho a 
comer apartado con los sirvientes de los curas4'; inge-
ría: «sopas, judías y dos tranquillos»4". 
V.3.2.1.6. En el Santuario de San Utbez {Mocito) 
Esta cofradía es muy reciente, dala de 1967 y fue 
promovida por un grupo de emigrantes del valle de 
Mocito, esencialmente desde Huesca; por lo tanto se 
inserta dentro del fenómeno sociológico de «vitalizar 
romerías desde la emigración para reencontrarse con 
el ego social perdido. 
Sin embargo, la cofradía de San Urbez ya estaba 
fundada en la iglesia de San Pedro de Huesca durante 
el reinado de Fernando el Católico, pues él la renovó, 
siendo el prior de dicho templo quien administraba 
directamente los bienes del citado santuario de 
Nocito. Con el traslado de los restos de los santos 
Justo y Pastor al templo oséense la cofradía vería in-
crementado su arraigo; reflejo de esto sería el que el 
día de San Urbez acudía a San Pedro el cabildo cate-
dral y los jurados municipales1". El siglo XVIII marca-
" Regla 3.': si un cofrade no asistía a los oficios divinos era 
multado con un sueldo de plata; en cambio, si el que fallaba era 
el prior, debía pagar dos sueldos. 
" Regla S.': el panadero además del vino que compraba con 
dinero de la cofradía debía recoger por las casas de Belarra 6 al-
mudes de trigo para hacer pan. El regidor de este pueblo debía 
comprobar el peso del pan en la mañana del día de San .lose. 
* Regla 8.*: el regidor de Belarra debía recoger por las casas 
los huevos que se hubiese determinado en el capítulo o junta pre-
via al día de la cofradía. 
'" Regla 17. 
" Regla 12. 
" Algunos antropólogos interpretan la loma de estos alimen-
tos de alto contenido proleínico —«que llenan»— como un ritual 
con el que se pretende evitar la entrada del espíritu de los difun-
tos al interior de los vivos (J. ROMA, El carnaval en Aragón, 
Zaragoza, 1980, p. 66). 
J.A. CARRERA, Vida del sol de la montaña, San Urbicio, 
Zaragoza, 1701, p. 114. 
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ría el ocaso de esta institución, aunque el gran núme-
ro de cofrades de la reciente cofradía fundada en San 
Urbez de Nocito nacidos en Huesca (vid. anexo V-2) 
constituye una prueba de la tradición mantenida, al 
menos a nivel popular, en la ciudad. 
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Anexo V.l 
COFRADÍA DE SAN URBEZ DE NOCITO. 
FUNDADA EN HUESCA EX 1967 
( H I llfc MCHJMLii 
V.3.2.1.6.1. FUNDACIóN Y COMIENZOS DE LA COFRADíA 
En 1930 el censo del municipio de Nocito alcan-
zaba el cénit del siglo XX —331 habitantes—, en 1950 
se había reducido a la mitad, llegando a 1970 con una 
deserlización casi total —11 personas—. En el 
Prepirineo del Altoaragón occidental la cabecera del 
Guarga y los aledaños de la Siena de Guara padecían 
en la década de 1960-1970 la disminución demográfi-
ca más elevada de la zona —más del 75 ( -; por lo 
tanto en esta área —valle de Nocito esencialmente— 
el éxodo se adelantó algo al del conjunto de Serrablo 
—producido masivamente en los años sesenta—. Esta 
circunstancia coincidió con la coyuntura económica 
lavorable en todo el país, por lo que muchos emigran-
tes de la zona rentabilizaron su emigración, dedicán-
dose algunos de ellos al comercio y residiendo un nú-
meto elevado en Huesca capital. 
En esta ciudad fue precisamente donde se fraguó 
la creación de la nueva cofradía; la cercanía al san-
tuario y a Nocito hacía que los emigrados siguiesen 
manteniendo vínculos esporádicos, y su favorable es-
tatus socioeconómico y la casual acción personalista 
de un grupo forjó la cofradía, fundada el 15 de mavo 
de 1967:. 
Tras un comienzo entusiasta, parejo al sentimien-
to generalizado de reencuentro con la Naturaleza y 
las raíces —Peña Guara, asociación alpina de gran 
implantación en Huesca, colabora con la cofradía, 
siendo San Urbez su patrón—, en la actualidad la ins-
titución sufre una atonía tal que sólo acciones perso-
nales evitan su desaparición. 
En un comienzo la hermandad fijó en el día de 
San Pedro de junio la romería al santuario, sustiluli-
va de las varias que hasta los años cincuenta realiza-










/amiento de la sociedad del ocio aconsejó al final dé-
los años setenta el cambio de la fiesta al último do-
mingo de junio". 
V.3.2.1.6.2. Los COFRADES 
El análisis del archivo moderno de la cofradía re-
sulta evidenciador (vid. anexos V. 1.2 y 3). Como cabía 
esperar, la mayor parte de los actuales cofrades tie-
nen su origen en el antiguo ámbito de repercusión del 
fenómeno de San Urbez: valles de Sarrablo (Guarga 
" J. M.', GARCíA RAíZ, Modos de vida y niveles de rema en el 
Prepirineo del Altoaragón occidental, Jaca, 1976, p. 52, apéndice II. 
'-' Los principales personajes catalizadores del fenómeno fue-
ron: Domingo Gabarro Lardiés, comerciante y prior de la cofra-
día, nacido en 1915, y Damián Iguacen Boráu, párroco en aquel 
entonces de la iglesia de San Lorenzo (Huesca), actualmente 
obispo de Tenerife y autor de los estatutos de dicha cofradía y del 
libio 1 'ida de San Urbez. sol de la montaña, Zaragoza. 1969. 
D En 1967, primer año que peregrinó la naciente cofradía a 
San Urbe/, los romeros debían dejar los autobuses en el molino 
de Villobas para llegar andando hasta Nocito. Posteriormente, en 
1970, se hizo el puente sobre el Guarea, se rollizo la cubierta del 
santuario y se trasladó tina campana desde el pueblo abandonado 
de Used con veinticinco voluntarios. 
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NUMERO DE COFRADES DE SAN URBEZ 
QUE EN 1985 RESIDÍAN EN SERRABLO 
superior), Nocito y aledaños, Somontano —donde las 
rogativas a San Urbe/, tuvieron un fuerte peso especí-
fico— y la ciudad de Huesca —de vicia tradición aso-
ciativa en lomo al Santo—. La residencia actual de 
dichos cofrades se decanta mayontariamente hacia 
Huesca, y en menor medida hacia Sabiñánigo; así 
mismo, en los pueblos aírales envejecidos y ubicados 
en el ámbito antiguo de acción del santuario, las per-
sonas mayores mantienen el vínculo al santo a través 
de esta cofradía. De los 432 cofrades, tan sólo 46 son 
mujeres, siendo mayoritario el grupo de edades com-
prendidas entre los 45 y 60 años, es decir, el sector de 
montañeses que en el momento masivo de la emigra-
ción contaban entre 20 v 35 años de edad. 
V.3.2.1.6.3. Los ESTATUTOS 
Los estatutos de la cofradía de San Urbez, que 
radica canónicamente en el altar del santo en la igle-
sia parroquial de San Pedro el Viejo de Huesca, son 
de 1967 e indican que los fines de aquélla son: pro-
mover la devoción al Santo, fomentar el culto en el 
santuario de Nocito y «mantener unidos y ayudar 
moralmente a los que marcharon de los pueblos de la 
montaña donde San Urbez ha sido siempre venera-
do». 
Por lo tanto, la colladía retiene el sentido de la 
exclusividad típica del montañés hacia el santo prio-
ritario de su entorno geográfico (bien sea San Urbez, 
Santa Orosia o Santa Elena); en resumen, la condi-
ción de .ser montañés supone hasta en la emigración 
un aval ante lo divino. 
La junta, elegida democráticamente cada tres 
años, está presidida por el prior, el secretario y el te-
sorero, aconsejados por un director espiritual —siem-
pre sacerdote—54. 
V.3.2.2. Cofradías de ámbito supralocal 
Pertenecen a las incluidas bajo el título de íJIOVí-
lizadoras en función de que aglutinan a un numeroso 
guipo de cofrades-peregrinos que convergen sobre el 
núcleo de la cofradía en el día de la fiesta de ésta —o 
del sitio—. En Serrablo existen dos claros ejemplos: 
uno, el de la cofradía de Santa Orosia, en Yebra; y 
otro, el de la de Santa Bárbara, en Grasa. De cual-
quier forma, ya se ha advertido cómo de su condición 
de moviüzadoras se ha convertido en algún momento 
histórico en estáticas, en función esencialmente de la 
dinámica socioeconómica de la institución. 
V.3.2.2.1. Cofradía de Santa Orosia de YebnC 
Esta colladía, como la mayoría de la zona, perte-
necía al modelo religioso-benél 'ico-asistcncial, si bien 
el factor festejo profano tenía un fuerte peso específi-
co. Para su estudio, el Archivo Parroquial de Yebra 
aporta suficientes elementos de aproximación entre 
los siglos XVII al XX. 
Como se señala en 1626, al renovar sus estatutos, 
la cofradía, fue fundada con anterioridad a ese siglo, 
aunque sin concretar; tal vez en el siglo XV —poste-
rior a la existente en Jaca bajo la misma advoca-
ción—. Si a comienzos del siglo XVII se denominaba 
por influencia tridentina Cofradía de la Madre de Dios 
del Rosario y de la Gloriosa Santa Orosia, en 1649— 
con la ampliación de los estatutos— ciñe su advoca-
ción exclusivamente a la Santa. 
Los períodos por los que atraviesa la cofradía son 
los siguientes: uno comprendido entre 1649 y 1770, 
u El decreto de aprobación de la cofradía fue lirmado en 
1967 por el prelado de Huesca. Jaime Flores Martín. 
Resumen del punto III.4 de la tesis de licenciatura del 
autor, Universidad de Zaragoza. 1985. 
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en el que se introducen nuevos artículos a medida 
que van produciéndose distintas situaciones econó-
micas; un segundo —a partir de 1786— en el que la 
degeneración económica y religiosa de la institución 
plantea el cambiar los estatuios; a continuación, en el 
siglo XIX, ya en clara decadencia, las normas fluctú-
an constantemente; finalmente, tras la guerra civil, 
existe un intento revilalizador bajo la política unifica-
dora de cofradías en la diócesis llevada a cabo por el 
obispado; en 1965 la cofradía desaparece definitiva-
mente siguiendo el proceso general de aculturación. 
Un análisis de la treintena de artículos con que 
contaban los estatutos del siglo XVII señala un predo-
minio del matiz profano, con acusado peso de lo gas-
tronómico auxiliado por un código que hiciese viable 
el esparcimiento dentro de un orden y sin olvidar el 
carácter asistencial. Las mismas características relie-
jan los artículos promulgados entre 1649 y 1770; du-
rante el resto del siglo XVIII los estatutos hacen hin-
capié en el orden, las cuotas y la religiosidad, parale-
lamente al deterioro religioso y económico de la co-
fradía. En la segunda mitad del siglo XIX el articula-
do refleja los intentos de hacer sobrevivir a la cofra-
día. La reforma de 1938 suprime el festejo profano, y 
los cargos pasan a ser controlados por la Iglesia. 
El número de cofrades que admitía la institución 
estaba en estrecha correlación con la marcha econó-
mica de ella, siendo en 1649 de 33 a lo corporal, y 
todos, vecinos de Yebra; norma que pronto se quebra-
rá, llegando a los 60 de diversa procedencia en 1786. 
La mujer sólo podía pertenecer al capítulo de a lo es-
piritual, al que también solían pertenecer los cofrades 
más lejanos. Un estudio de la relación de las dos mo-
dalidades de cofrades entre 1650 y 1850 demuestra: 
que su relación es inversamente proporcional, decre-
ciendo el capítulo de a lo coqroral en beneficio del se-
gundo a medida que se avanza hacia el siglo XIX y la 
Iglesia consigue introducir un rechazo progresivo 
hacia las prácticas profanas en hendido de lo pura-
mente religioso. Que el cénit de la cofradía se alcanza 
en el siglo XVIII, en un proceso paralelo al del despe-
gue económico acontecido en la montaña y tras un 
siglo XVII esplendoroso en el culto a la Santa. 
Finalmente, que las mujeres son mayoritarias entre 
los entrames a lo espiritual, alcanzando en el siglo 
XVIII hasta un 23 c'< con el nombre de Orosia. 
Su extracción social durante estos siglos es diver-
sa, constituyéndose la cofradía en punto de confluen-
cia; en ella conviven desde desamparados, como con-
templa el articulo 15 de los eslalulos del sido XVII, a 
infanzones, clérigos, ermitaños, cirujanos, etc. 
Su origen geográfico se ciñe mavoritariamente al 
valle de Basa, aunque por la modalidad de a lo espiri-
tual pueden residir más lejos —desde el Somonlano 
al valle de Bielsa— y motivada su pertenencia por di-
versas causas: posibles gracias concedidas por la 
santa, contactos a través de la trashumancia, mante-
nimiento de un vínculo espiritual con su tierra natal, 
etc. 
Los cargos de la cofradía fueron desde el siglo 
XVII al XIX los de prior, mayorales y contadores. El 
primero, que hasta los estatutos de 1938 era civil, lle-
vaba todo el peso de la cofradía y por lo tanto se ocu-
paba priorilariamenie de lo gastronómico, del mante-
nimiento del culto en el día del sitio, de recaudar los 
fondos con fecha límite para San Miguel, de aplicar 
sanciones a la luz de los estatutos y de proponer a la 
junta los cofrades entrantes. En su elección intervení-
an los representantes de las puestas o grupos de co-
frades comensales y el concejo de Yebra. Los mayora-
les —dos— auxiliaban en todas estas funciones al 
prior, y los contadores: representantes de las distintas 
áreas geográficas e instituciones, fiscalizaban la reu-
nión del pase de cuentas, los nombramientos y las 
sanciones. 
La mujer no participaba en la cofradía y su fun-
ción era marginal: las inayoralesas o mayralesas se 
ocupaban en el siglo XVII de limpiar el trigo de las 
cuotas. 
Las juntas de la cofradía, constituidas en el día 
del sitio por los cargos citados, se ocupaban del nom-
bramiento del prior y de los mayorales, del ajuste de 
cuentas y de la imposición de penas o sanciones. 
El día de la cofradía o del sitio fue hasta el siglo 
XIX el domingo después de San Lucas —segunda 
mitad de octubre—. En la segunda mitad del XIX se 
pasó a la Virgen de septiembre, tal vez a consecuencia 
del incremento ganadero, que exigía para aquellas le-
chas grandes preparativos ante la inminente bajada a 
Tierra Baja. La misa se efectuaba en las cuevas del 
puerto de Santa Orosia, a las que se subía en rigurosa 
procesión, aunque en el siglo XVIII se eximió de ha-
cerlo a los cofrades de fuera del valle de Basa —no así 
de oírla en Yebra—. La comida, pilar básico en el día 
y en la cofradía, estaba compuesta de carne, pan y 
vino; se organizaba en mesas de cofrades o puestas, y 
era el vino quien protagonizó un gran número de nor-
mativas así como las sanciones más elevadas de la 
institución. 
En la cofradía la relación del capítulo de gastos 
con el de ingresos era un reflejo de la tónica general 
de la economía del momento; así, en el siglo XVII, la 
relación era deficitaria, al contrario de lo que ocurría 
en el siglo XVIII en paralelismo con la Iónica alcista 
general. A partir del siglo XIX las finanzas tienen 
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poca entidad reflejando la tendencia progresiva de la 
institución hacia lo espiritual. 
Las sanciones, junto a las cuotas y donaciones, 
eran fuentes de ingreso ordinarias, y el incumpli-
miento de cada artículo del estatuto acarreaba una 
pena; la sanción más común era la de 5 sueldos y las 
más elevadas se alcanzaban con el incumplimiento 
de las normas gastronómicas. 
Las irregulares visitas a la cofradía por parte del 
obispado reflejan una obsesión: la petición a las jun-
tas de ejercitar la moderación en «lo mundano» y por 
contra la exaltación de «lo espiritual», aunque a veces 
el propio visitador se veía imbuido por la preocupa-
ción general y tenía que emitir normas sobre el repar-
to de la comida. 
V.3.2.2.2. Cofradía de Santa Barbara (Grasa) 
V.3.2,2.2.1. ORIGEN 
Desgraciadamente, los archivos de esta cofradía 
desaparecieron durante la Guerra civil, y lo mismo 
sucedió con los fondos materiales; por lo tanto, su es-
ludio habrá de realizarse a través de la información 
oral —al menos hasta 1939—; a pesar de todo, sus ca-
racterísticas parecen ser idénticas o similares a las de 
la documentada cofradía de Yebra. 
Poco se sabe de su origen; sin embargo su com-
pleja estructura y amplio ámbito geográfico hacen 
pensar como mínimo en la fecha del siglo XVII; tam-
poco se sabe si Santa Bárbara fue su advocación pri-
mitiva; lo que si es cierto es que el tipo de arraigo po-
pular hacia esta Santa evidencia que su relación con 
la cofradía es antigua. Los estatutos debieron de ase-
mejarse a los de Yebra v evolucionar de igual modo. 
V.3.2.2.2.2. ÁMBITO GEOGRáFICO DE SU INFLUENCIA 
La zona básica sobre la que actuaba la cofradía 
(vid. anexo V.5) era el municipio de Gésera, compues-
to por las parroquias de Gésera, Grasa y Lasaosa, con 
sus respectivos núcleos agregados; sin embargo, la in-
fluencia se ampliaba hasta Ta cabecera del Guarga y 
por el oeste llegaba a cruzar el río Gallego hasta 
Orna; meridionalmente el influjo traspasábala Sierra 
de Belarra hasta Belsué. En resumen: si la cofradía 
de Yebra se ciñó desde el siglo XVII esencialmente al 
valle de Basa, ésta lo hizo al del Guarga; lo cual no 
impediría, como ocurría en el primer caso, que sus 
cofrades a lo espiritual residieran más lejos. 
V.3.2.2.2.3. EVOLUCIóN DE LA COFRADíA 
Suponiéndole hasta nuestro siglo una dinámica 
similar a la de Yebra, sólo a partir de la guerra civil se 
puede trazar documentalmente su desarrollo. La con-
tienda impidió que se celebrase durante los años 36 y 
37, aunque no así en el 38, año en el que ya las tropas 
nacionales habían ocupado la zona. 
El censo del municipio de Gésera refleja que en 
1960 dicho territorio contaba aproximadamente con 
la mitad de habitantes que en 1940 y que a pesar de 
ver menguada su población en la década de los sesen-
ta en más del 100 %, en 1970 aún contaba con 80 ha-
bitantes, con lo que hasta esta fecha aún se pudo 
mantener en la zona unas constantes mínimas de so-
ciedad tradicional, al contrario de lo que sucedió en 
otras áreas envolventes de medio geográfico más hos-
il, en las qi 
irodujo al 
Ñocito, cabecera del Guarga, etc.). 
Este hecho sociodemográfico se transparentará 
en la evolución de los fondos y en el número de cofra-
des entrantes (vid. anexos V.4 y 6). El desmantela-
mienlo demográfico definitivo aconteció sobre 1968. 
La concentración mavoritaria de sus habitantes en el 
núcleo industrial cercano de Sabiñánigo haría que los 
antiguos habitantes mantuviesen desde esta localidad 
la colradía, aunque imbuida en un sentimiento de re-
encuentro colectivo nostálgico; Santa Bárbara ya no 
serviría para lo de antes: «el rayo era menos temible 
desde el asfalto». 
El salto cualitativo de la sociedad tradicional a la 
til,  l s ue la ruptura definitiva y éxodo masivo se 
produjo al comienzo de los años sesenta (valle de 
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industrial hizo que se cambiase la fiesta de lecha: si 
hacía muchos años que se había trasladado desde di-
ciembre —Santa Bárbara— al primer lunes después 
de la Virgen de septiembre por las inclemencias cli-
máticas y considerando el ciclo agrario, en 1968 se 
cambió de ese lunes al «domingo industrial», también 
después de la Virgen. En definitiva, el lina] de la déca-
da de los sesenta marcó en la cofradía el tránsito de 
su componente rural y tradicional a su nuevo arraigo 
industrial: los fondos desde 1944 a 1969 reflejan la 
precariedad propia de una sociedad rural aulárquica 
agonizante, sin embargo a partir de 1970 la economía 
monetaria se dispara nutrida desde el sueldo fabril" 
(fot. 46). 
* Dentro de la tónica creciente, los fondos crecieron lenta-
mente entre 1970 y 1974, puesto que todavía se mantenían por 
inercia las viejas cuotas — desde 1938 a 1967 las mujeres entran-
tes payaban 3 pesetas y los hombres 25—; a partir de 1967 no se 
hizo diferencia entre los sexos, y en 1974 se fijó la cuota anual y 
de entrada en 100 pesetas, cantidad vigente todavía. 
El número de cofrades entrantes desde 1938 
hasta la actualidad debido a su bajo número (5,8 
hombres/año y 4,2 mujeres), no incide en gran medi-
da sobre los fondos de la cofradía. Tras la Guerra 
civil, y hasta 1953, se observa una tónica alcista; 
hasta 1967 se atraviesa una fase de estancamiento 
con irregularidades y con una caída estrepitosa en 
1966, paralela al momento estratégico del tránsito de 
lo rural a lo industrial; a partir de 1970 entran en la 
cofradía por inercia cultural hijos nacidos en el ámbi-
to urbano, el «domingo industrial» incrementa el nú-
mero de asistentes y cofrades entrantes pero también 
confiere una irregularidad más ostensible que cuando 
regía el ámbito rural —de alternativas recreativas 
más reducidas—. 
AJ igual que sucedía con los fondos y con los co-
frades entrantes en general, las mujeres ingresadas en 
la cofradía lo hicieron en dos fases marcadas: antes y 
después de 1970, o lo que es lo mismo: desde el ámbi-
to rural o desde el urbano. La participación de la 
mujer a partir de 1970 desde el mundo urbano es si-
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46. Cofradía de Santa Bárbara (CrasaI. Balance económico y pago 
de las cuotas de los cofrades en una Ixmla o pajar. (14-9-86). 
ilar a la anterior aunque con tendencia positiva, y 
la actualidad muy aparejada a la de los varones. 
mi 
en 
V.3.2.2.2.4. Los COFRADES 
Por degeneración, los cargos de la cofradía han 
llegado estructurados al presente siglo de la siguiente 
manera: a falta de prior, existía una junta compuesta 
por dos clavarios (uno antiguo y otro entrante)'7; 
estos cargos, ocupados siempre por cofrades de 
Gésera o de Grasa, se encargaban de pasar cuentas 
anualmente, de organizar las misas por los cofrades 
difuntos, de actualizar los libros de registro, de elegir 
las ovejas del día de la cofradía, etc. 
Las modalidades de pertenencia a lo espiritual o 
a lo corporal se perdieron; como vestigio de aquella 
división perdura la expresión «pagar un espiritual» 
(pagar la cuota), que por influencia pastoril también 
se denominaba «pagar la manta»1". 
Finalmente, todo cofrade tenía la obligación de 
rezar una novena de misas por los hermanos difuntos 
antes de acudir a Grasa en el día de la cofradía. 
El nombiv de clavario hace alusión a las llaves —claus— 
que supuestamente guarda el tesorero de una institución. Este 
cargo no tenía esa denominación en la cofradía de Ycbra, aunque 
sí en la de Santa Orosia de Jaca (vid. trabajo citado del autor, 
pumo 111.4). 
" Antes de la Guerra civil se pagaba un espiritual o manía de 
15 céntimos al año por cofrade, pagando además los entrantes 
medio cahíz de trigo. 
Según VlOLAOT l SlMORRA, Pirineo español, Madrid, 1949, p. 
391, los pastores aragoneses de Bielsa y Gistain, en un rito de 
transición o paso, pagaban a sus compañeros un «tributo» al 
subir de categoría; al rito se le denominaría (pagar la manta». 
V.3.2.2.2.5. EL DíA DE LA COFRADíA 
Ya se ha señalado que este día ha sufrido dos 
cambios de fecha: uno bajo influencia del modelo de 
vida tradicional y otro desde el industrial. 
A comienzos de siglo los cofrades iban llegando a 
Grasa a las 9 de la mañana y un clavario los contaba 
en la puerta de la iglesia; a continuación les era servi-
da una fritada o guiso hecho con los despojos de las 
ovejas, siendo repartida en puestas o mesas de cofra-
des. A las 12 era la misa, y tras realizar una procesión 
con Santa Bárbara en peana por el exterior del tem-
plo se repartía la caridad (fot. 67). 
67. Romería del Voto de Layes. Reparto de 
la caridad iras la misa. (25-5-86) 
Cada año una casa de Grasa se encargaba de 
hacer la comida, el pan v las tortas de la caridad, así 
como de guardar la vajilla de la cofradía, hecha en el 
alfar de Bandaliés, en el Somontano oscense'1* 
(fot. 48). 
En el año 1935 acudieron 288 cofrades que se re-
partieron entre 48 puestas o mesas de 6 cofrades cada 
una, siendo sacrificadas 24 ovejas; cada una de éstas 
era destinada a dos puestas (12 cofrades), guisando la 
mitad a la pastora y asando la otra mitad para que 
cada mesa comiese carne de los dos tipos. 
Tras la comida se efectuaba baile en una era del 
" En el Museo etnológico de Serrahlo (Sabiñánigo) se guar-
dan en depósilo lies ollas grandes de la cofradía de Grasa y otras 
diez pequeñas; las primeras, de tres asas, empleadas para hacer 
sopa, indican en grabado inciso diametral: «Cofrades de Grasa, 
viva Sania Bárbara», al liempo que llevan macarrones inclinados 
con digitaciones en la mitad superior, las pequeñas, de dos asas, 
eran utilizadas para servir la sopa en hspuestas, y señalan sin de-
coración excisa: «cofradía Sta. Bárbara». 
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Al. Fondos recogidos y libros de cuentas de la cofradía de 
Saina Barlmra (Crasa. 14-9-86) 
pueblo, no sin antes haber efectuado el releo o subas-
ta de una oveja que engrosaría los fondos de la cofra-
día. 
Ese mismo día la junta rendía cuentas —pasa-
cuentas—. Antes de la guerra civil la cofradía llegó a 
tener unos fondos monetarios muy considerables 
—hasta 10.000 pesetas—, y cualquier cofrade tenía 
derecho a un préstamo con interés bajo —el 5 %— 
(fot. 46 y 47). 
V.3.2.2.2.6. ARRAIGO DE LA ADVOCACIóN 
Se tenía la creencia de que Santa Bárbara libraba 
de los rayos a los cofrades v a sus haciendas; por eso 
la tradición popular se halla repleta de ejemplos re-
motos y recientes que lo testifican. Así, Gregorio 
García Ciprés refiere que el 4 de diciembre, festividad 
de Santa Bárbara, casa Otin de Abellada costeaba 
desde 1830 una función religiosa a la Santa en acción 
de gracias por haber librado al amo de una muerte 
segura por rayo™. 
Exponenle de esta creencia es la abundancia de 
campanas dedicadas a esta santa —además de a 
Santa Orosia— que existen en Serrablo"'. El caso de 
Acumuer puede ser un ejemplo representativo de 
cómo una campana dedicada a Santa Bárbara era 
utilizada en caso de tormenta: se invertía su posición 
mirando al ciclo al tiempo que se encendían velas del 
Jueves Santo y se recitaba la oración de aquélla. 
V.3.2.3. Cofradías especificas o clasistas 
Componían estas cofradías los grupos humanos 
aglutinados por un vínculo común: su oficio o su es-
tatus social, estando fundadas en sanluarios a los que 
peregrinaban. 
Al primer grupo pertenecía la cofradía de Santa 
Elena, de la que el Padre Marión —sialo XVIII— al 
hablar en su obra sobre Santa Elena ele la religiosi-
dad en la villa de Biescas dice que en la parroquia de 
•AS. Museo etnológico de Serrablo: vieja olla realizada en el alfai-
de Bandaliés ÍSomontano de Huesca) y que utilizaba la cofradía 
de Grasa en su comida anual. 
El Salvador —orilla izquierda del Gallego— exislian 
dos congregaciones, hermandades o cofradías bajo la 
advocación de Santa Elena Emperatriz"'; una de ellas 
estaba constituida por el «gremio de Maestros 
Pelayrcs, Tcxedores y Fabricantes de lana» y rendían 
culto a su palrona el día siete de febrero con vísperas, 
procesión general y misa solemne, haciéndolo en 
dicha fecha porque conmemoraban la incursión y de-
rrota de los luteranos en 1592. En la actualidad 
Biescas mantiene la romería ese día y todavía hay re-
parto de caridad, aunque ha perdido el sentido social 
que tuvo6'. 
M1 G. GARCíA CIPRKS, Anuario de la Diócesis oséense, Huesca, 
1917, p. 50. 
Pueblos de Serrablo en los que existe constancia de que hu-
biese en su campanario una campana dedicada a Santa Bárbara, 
se pueden citar: Larrés, Javierre del Obispo, Oros Alto, Otal, 
1 jrrede, Orna, Acumuer e Isín. 
u B. MARTON, op. cit„ p. 4h. 
" Biescas hasta comienzos de este siglo fue un núcleo artesa-
no muy importante, destacando en él la artesanía textil, siendo 
rara la casa en la que no había un telar, de allí el apodo todavía 
vigente en la actualidad de llamar a sus habitantes pelaires. El 
mismo MARIÓN, op. di., p. 39. lo constata: «Eligieron los de esta 
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Rafael Léante, en Culto a María en la diócesis de 
Jaca, da noticias de numerosas cofradía de clérigos o 
nobles fundadas en ermitas apartadas1^. También 
García Ciprés aporta algunos datos sobre este parti-
cular, destacando el de una cofradía mixta en Broto, 
fundada en la ermita de Nuestra Señora de la Piedad 
en 1503 y compuesta por 7 sacerdotes y 24 infanzo-
nes —cofradía híbrida similar a la de la Virgen 
Blanca (V.3,2,3.1.)—"\ Cofradías similares existieron 
en el resto del Altoaragón; así por ejemplo, en Santa 
M" de Bigüerri (Montanuy) se fundó en 1683 una co-
fradía compuesta por 60 sacerdotes y las casas de 
mayor linaje de Ribagorza". 
V.3.2.3.1. Cofradía de Nuestra Señora Blanca 
V.3.2.3.1.1. ORIGEN, áMBITO Y PERIODOS 
DE LA COFRADÍA 
En el archivo parroquial de Javierrelatre existe 
un libro de la Confiaría de Nuestra Señora llamada 
Blanca instituyan en las valles de Senablo y Bassa y 
valle de Nocilo, que comprende los datos esenciales 
de la institución durante el periodo 1602-1733. Se de-
duce que su origen y desaparición no se alejan dema-
siado de las lechas extremas indicadas, siendo la de 
1530 la más antigua a que indirectamente se hace 
alusión. 
Se trata de una institución mixta de clérigos 
—rectores— y señores que cada año celebraban el día 
de la cofradía en un lugar distinto de las tres zonas 
geográficas señaladas, siendo Javicrre del Obispo —al 
norte—, Torrolluala del Obico —al este—, Nocilo 
—obispado de Huesca, al sur— y San Vicente —al 
oeste—, los límites extremos de la institución en 
dicho periodo. A mediados del siglo XVIII se concreta 
más el territorio de su influencia: «las valles de 
Serrablo y Bassa y ribera del Guarga y Junta del 
Puente de Fanlo»" 
villa el Alte de fabricar Lanas, Texedores y urdidores, precedien-
do el hilarlas empleo honesto de mujeres, hasta comerciar, ó ha-
cerse mercaderes de sus telas». 
" R. LÉANTE, op. cit. Es el caso de Nuestra Señora de la 
Esperan» (Villarreal), donde se fundó en el sido IX —según tra-
dición— una cofradía de párrocos de los pueblos limítrofes, o de 
Nuestra Señora de Miramonle (en Ardisa), donde en 1084 Sancho 
Ramírez al ganar una batalla fundó una cofradía de hidalgos 
como acción de gracias. 
" G. GARCíA CIFRES, op. cit., p. 77. 
" Feo. CASTILLOS CORTABA, «Elnología Religiosa AJtoara-
gonesa», Nueva España, Huesca, 25 de octubre de 1981. 
• Según el documento Super Officiis Aragotmm del siglo XIV, 
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49. Cofradía Blanca de Senablo, valles de Basa y \ocilo; ejemplo de 
institución cenada generadora de romerías. Libro de cuentas: 
celebración en ¡632 del día de ¡a institución en el Palacio de Fanlo 
(1985. Archivo parroquial de Javierrelatre). 
A grandes rasgos, la cofradía presenta tres perio-
dos divididos más por el lugar de su celebración que 
por razones económicas, pues este modelo de institu-
ción quedaba más protegida de los avatares socioeco-
nómicos que otras, como la de Ycbra, de extracción 
social amplia y generalmente humilde. De 1602 a 
1663 aproximadamente, se abre una fase en la que 
tienen mucho peso específico los Villacampa, impli-
la lugarteneneia de sobrejuntero de Serrablo estaba comprendida 
por las siguientes juntas: Senablo, Guarga, Basa, Honor de Lerés 
o Laves, Honor de Cortillas v Honor del puente de Fanlo (vid. 
FEDLRICO BALAGUKR, «Serrablo, un topónimo en expansión», 
Revista Acensóla. 1968-1970, pp. 113-129). 
El topónimo Serrablo se utilizaba en el siglo XVII de forma 
simultánea al de Sanahlo —versión más popular—; así, mientras 
en 1647 se utiliza la primera acepción, en 1648 se habla de 
"Sanablo Vassa Junta lo Puente de Fanlo y valle de Nocilo». 
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cados en la fundación de la cofradía, y rama de infan-
zones repartida esencialmente por el valle del 
Guarga; ricos y distinguidos propietarios de 
Laguarta, Escusaguat, Cerésola, Sandias, Avenilla, y 
Palacio de Fanlo, acogerán durante esos años a los 
cofrades en el día de la hermandad (fot. 49)hS. La se-
gunda etapa va aproximadamente desde 1664 a 1703 
y en ella se observa un vuelco de la institución hacia 
el norte, al valle de Basa, donde los famosos y diná-
micos rectores de Yebra, Miguel Tolosana y Órencio 
Bergua, la capitalizarán de alguna manera*". 
Finalmente, en el último periodo, parejo al desmante-
lamiento de la cofradía, vuelve el protagonismo a la 
Guarguera y al valle de Nocito, donde el prior de San 
Urbez se ocupa a menudo de reunir a los cofrades. 
V.3.2.3.1.2. LA NORMATIVA 
No se guardan los estatutos fundacionales aun-
que sí la legislación menor que la cofradía va creando 
a la par que se enfrenta a nuevas situaciones. 
Las normas más interesantes son las que reafir-
man o velan por la esencia de la institución; en este 
sentido destaca la emitida por los clérigos asistentes 
el 31 de agosto de 1632 a la celebración de la cofradía 
en el Palacio de Fanlo en la que se reafirman, «si-
guiendo el costumbre y orden de nos antepasados 
hermanos coffadres», en no acoger en la cofradía 
nada más que «coffadres laicos de calidad de caballe-
ros infanzones e hijodalgo», para lo cual estipulan 
que el colrade entrante realizará «la prueba de su 
limpieza mediante juramento delante del prior» 
(fot. 49). En el mismo sentido, de 1629 es la norma 
emitida el día de la cofradía en el lugar de Laguarla 
para que de ese día en adelante los criados no se sien-
ten en la misma mesa que sus amos cofrades. 
Algunos años fueron especialmente prolíficos en 
normativas; es el caso de 1615, en que se celebra la 
cofradía en Torrolluala del Obico y se reglamenta que 
los cofrades religiosos tienen la obligación de decir 
cuatro misas por los hermanos difuntos, mientras 
que los laicos deben encargar dos; así mismo, se san-
ciona con veinte sueldos jaqueses a cada uno de los 
cofrades ausentes y se fija que en ese año los cofrades 
entrantes paguen ocho sueldos. 
El culto origina abundantes normas, como la que 
fija el tipo de misa que se ha de decir en el día del 
sitio o de la de la cofradía: «el martes del sitio en cada 
un año la misa conbentual sea de decir de la asunción 
de Nuestra Señora»; o las que fijan a quiénes se han 
de hacer aniversarios de defunción, destacando los 
ofrecidos a uno de los fundadores de esta costumbre: 
Ramón Villacampa, que en el año 1578 dejó deposita-
dos 100 escudos para este menester con la obligación 
de que sus herederos acudiesen a besar las manos de 
los sacerdotes celebrantes de la misa por su alma. 
Capítulo esencial a la hora de emitir reglas es el 
vinculado a las comidas; así, en 1635, desde el lugar 
de Laguarta, y ante el descontrol de gastos en este ca-
pítulo, se lija la alimentación básica que de allí en 
adelante se daría el día de la cofradía; comida que a 
pesar de la limitación es exquisita7", máxime si se 
compara con la rusticidad de la ofrecida como norma 
común en las cofradías ordinarias como era el caso 
de la de Santa Orosia, en Yebra. 
La sanción más fuerte impuesta fue la que se se-
ñaló en 1628 en Laguarta para los cofrades que de allí 
en adelante perdiesen bienes o documentos de la co-
fradía, viéndose obligados a pagar la carne, el pan v 
el vino del día del sitio. Evidentemente, el motivo de 
las multas refleja el carácter de las cofradías; recuér-
dese que en las cofradías ordinarias, de convergencia 
social, eran las faltas a lo gastronómico lo más pe-
nado. 
Las irregulares visitas del obispado a la institu-
ción reflejan un intento de someterla a la normativa 
vigente; así, en 1735, bajo pena de excomunión 
" En Laguarla se celebró 6 años la cofradía, 8 en Escusaguat, 
9 en Cerésofa, 7 en Sandias, 5 en Avenilla y 4 en el palacio de 
Fanlo (esla rica hacienda era una pardina heredera del viejo mo-
naslerio medieval de Fanlo, hoja núm. 210, mapa 1/50.000, 3° 20' 
-42° 28'). 
" Miguel Tholosana fue rector de Yebra durante el período 
de 1659-1676 (APY), en el que realizó la fábrica actual del santua-
rio de Santa Orosia. Le sucedió Orencio Bergua; nacido en la ac-
tual caso Capellán de Yebra, consideradísimo clérigo del obispado 
de Jaca y autor de un didáctico novenario a Santa Orosia, 
Orencio Bergua lomó posesión de la rectoría de Yebra en 1677 y 
falleció en 1709; curiosamente el libro de la cofradía añade un 
nució dato a la biografía de este ilustre montañés: desde 1674 a 
1676 aparece entre los asistentes a cofradía como rector de Latas. 
T" «Es la orden y modo del gasto que en los sitios benideros 
se ade tener yn perpcluum sin exceder con cossa alguna excep-
tando de las cosas menudas como son especies fruías y niebe so 
pena que el que las excediera sera castigado a voluntad de capitu-
lo y confadies y para ynleligcncia de lo que a de aparejar es lo si-
guiente: trigo, 10 anegas; Lameros, 5; borregas, 3: obejas. 3; vino 
tinto, 25 cántaros; vino blanco, 3 cántaros; confitura, 3 libras; 
ano/, 12 libras; azúcar, 2 libras; tocino, 6 libras carniceras». 
El refinamiento del banquete viene expresado entre otras 
cosas por el empleo de nieve para refrescar los alimentos, artículo 
de lujo del que los pueblos de las proximidades de la Sierra de 
Guara obtenían un buen complemento a su economía (vid. 
Regina VIDAL, «La nieve de Guara comercializada en la villa de 
Castas», Diario del Altoaragón, 26-11-1986). 
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Anexo V.7 
COFRADÍA DE NTRA. SEÑORA BLANCA «Instituida 
en los valles de Serrablo y Bassa y valle de Nocito» 
• Núcleos en los que se celebró el día de la 
cofradía durante el período (1603-1733) 
(Nombre=más de cuatro veces en ese periodo) 
Anexo V.7 
mayor, el visitador ordena que no sea nombrado 
prior ningún rector que ejerza fuera del obispado de 
Jaca, a cuyo distrito pertenece la cofradía7'. En cam-
bio, en 1763, la decadencia y agotamiento de la cofra-
día hace que el visitador exhorte el cobro de los bie-
nes de la hermandad, que por desidia y mala organi-
zación va no se controlan"'. 
V.3.2.3.1.3. Los COFRADES 
Los miembros de la cofradía eran clérigos o in-
fanzones de la zona señalada (anexo V.7). La entrada 
en la cofradía suponía distinta cuota, siendo más re-
ducida en el caso de los clérigos; a los segundos se les 
daba la oportunidad de que lo hiciesen en tres o cua-
tro tandas anuales, al tiempo que se les obligaba a 
71 Lúsera, Nocito, Sanluario de San Urbez, Torrolluala del 
Obico, eran lugares usuales fuera del obispado de Jaca en los que 
se reunía la cofradía y en alguna ocasión conllevó a que sus res-
pectivos rectores ocupasen el cargo de prior. 
" El visitador realiza su visita a la cofradía en el día del silio, 
a 28 de septiembre de 1763, en el lugar de Ipiés y hace notar que 
puesto que hace muchos años que no se nombra prior para co-
brar los traídos, delega esa función en el rector de Cerésola para 
que la cumpla en 15 días. 
aparejar u organizar el sittio o día de la cofradía cuan-
do fuese preciso hacerlo y en calidad de mayor-
domos71. 
Anecdóticamente aparecen cofrades de fuera de 
la zona de la cofradía aunque con algún tipo de vín-
culo a ella; entre aquéllos destacan los del Somon-
tano de Huesca (Licita, Apiés, la propia Huesca, etc.), 
hecho que también se daba en la cofradía de Yebra74. 
El sector clerical dominaba la institución, siendo 
en ocasiones los infanzones meros mecenas materia-
les. Al día de la cofradía sólo acudían los cofrades re-
ligiosos; los laicos sólo estaban presentes si ese año 
les correspondía la función organizativa de mayordo-
mos o la de contadores. 
El prior, que siempre era un rector, se encargaba 
de hacer cumplir los estatutos y de cobrar los ¡retidos 
y censales auxiliado por los contadores. Estos eran 
cuatro —dos laicos y otros dos religiosos —que se 
ocupaban, además de la custodia de los documentos 
y arquilla para los censales, de fiscalizar el pase de 
cuentas". Los mayordomos, generalmente, eran in-
fanzones encargados de organizar en su casa la fiesta 
al año siguiente de haber ingresado en la cofradía, co-
rriendo los gastos de su cuenta. 
" Lúsera, Nocito, Sanluario de San L'rbez, Torrolluala del 
Obico, eran lugares usuales hiera del obispado de Jaca en los que 
se reunía la cofradía y en alguna ocasión conllevó a que sus res-
pectivos rectores ocupasen el cargo de prior. 
7: El visitador realiza su visita a la colladía en el día del sitio, 
a 28 de septiembre de 1763, en el lugar de Ipiés y hace notar que 
puesto que hace muchos años que no se nombra prior para co-
brar los iranios, delega esa función en el rector de Cerésola para 
que la cumpla en 15 días. 
n Como ejemplo, en 1616. celebrándose la cofradía en Fablo, 
ingresó en la hermandad el cura de /Venilla pagando 8 sueldos y 
6 dineros, mis 7 sueldos por el palio. Dos años mas larde, en 
[.aguarla, ingresan el señor de Artosilla y vecino de Laguarta, 
Pedio Vilíacampa, con la obligación de pagar 80 sueldos iaqueses 
en tres anualidades; Martín López Menor, señor del palacio de 
Fanlo, quien debe pagar 76 sueldos jaqueses en cuatro plazos 
anuales; y Juan Ximénez, vecino de Lierla, que paga por su entra-
da 80 sueldos, pagaderos en tres anualidades, con la obligación 
«de tener y aparejar el sitlio de la cofradía dentro del Rolde o dis-
triclu y para siempre y quando v todas las veces que al capitulo 
de dicha cofradía parescera para lodo lo cual da por lianza al 
dicho Martin López. Menor». 
71 Así, por ejemplo, en 1628 ingresa Juan Ximénez, vecino del 
lugar de Licita; en 1633 lo hace Francisco Azlor y Gascón, señor 
de Panzano y Fabana y domiciliado en Huesca, y en 1662 entra el 
licenciado Cosme Villacampa, sacristán mayor de la Seo de 
Huesca. 
" En el año 1615, celebrada la cofradía en Torrolluala del 
Obico, y «rematadas las cuentas y cotejado el gasto con el prove-
cho y pagadas las obligaciones de la cofradía queda en poder del 
S. rior de Tonellola Prior del año sobredicho 1615 ciento y (res 
sueldos; 731 sueldos en 1626, 97-1 en 1628; 73 escudos 15 sueldos 
en 1629; 209 escudos 14 sueldos en 1630 (...).. 
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50. Cofradía Blanca de Serrabb, valla de Basa y Nocito. 
libro de cuentas: constitución de los señores y concejos 
de la zona y fecha en la que se acordó el pago. 
(1985. Archivo parroquial de Jtivicnelatrc). 
V.3.2.3.1.4. E L DíA DE LA COFRADíA 
La celebración se efectuaba el martes de la pri-
mera semana de septiembre, vinculada al culto a la 
Virgen. 
Las largas distancias recorridas, en ocasiones 
más de 40 km., harían que los cofrades invirtiesen en 
acudir a la fiesta como mínimo tres días. 
En el día del sitio, además de la celebración litúr-
gica y de la comida, se efectuaba la junta de la cofra-
día, que esquemáticamente consistía en la determina-
ción del núcleo en el que se iba a celebrar al año si-
guiente el encuentro así como quiénes serían el ma-
yordomo y el prior; seguidamente se efectuaba el re-
cuento de clérigos asistentes —de 8 a 13 generalmen-
te— v se distribuía en partes iguales el dinero corres-
pondiente a las misas celebradas durante el año por 
los cofrades difuntos; a continuación se realizaba la 
ceremonia de dar el visto bueno a los cofrades en-
trantes y se hacía el balance económico de la institu-
ción. 
V.3.2.3.1.5. LAS FINANZAS 
El carácter elitista de esta cofradía hacía que su 
economía se viese poco resentida por coyunturas eco-
nómicas generales. Las fuentes por las que se ntilrían 
los ingresos de esta institución eran: los traídos y 
censales, documentos por los que un particular o con-
cejo se comprometía a pagar anualmente una cuota a 
la cofradía, beneficiándose del amparo espiritual de 
ésta (fot. 50); las misas de aniversarios por cofrades o 
personajes difuntos, las cuotas de los entrantes y las 
sanciones; siendo el balance siempre positivo. 
En 1616 aparece un listado de los ¡rétulos y cen-
sales que se pagan cada año a la cofradía en el día de 
San Gil —primero de septiembre— y que son cobra-
dos por el prior y los contadores; se trata de los pro-
venientes de 15 particulares, entre los que destacan el 
Señor de Armaba, el de Fanlillo y el de Lasaosa, y 
que habían sido estipulados algunos en el siglo XVÍ, 
suponiendo entre dos y cinco escudos. La aportación 
de los concejos también era diferente: 20 escudos 
para el caso de Aineto o 50 para los casos de 
Solanilla, Laguarta, Matidero, Castiello o Lasieso. 
En el siglo XVIII la cofradía comenzaría a dete-
riorarse a pesar del auge económico general; los tren-
dos se dejan de pagar con la regularidad de antaño", 
y hacia 1763 la situación llega a ser tan crítica que el 
propio visitador denuncia el que ni siquiera exista 
prior y contadores para cobrarlos. 
En definitiva, la cofradía de NJ S'1 Blanca desapa-
rece a finales del siglo XVIII en base a lo anacrónico 
de sus miembros —los infanzones y sus hermanos no 
herederos, clérigos las más de las veces— que en sus 
planteamientos arcaicos se empiezan a ver relegados 
por la corriente de la Historia. 
V.4. Los votos 
La convergencia en el siglo XVII de un incremen-
to devocional junto a un catastrofismo ambiental, y la 
interrelación entre estos dos factores, ocasionó (vid. 
1.3.2) la configuración definitiva del panorama rome-
"' Anecdóticamente, en 1719, el pueblo de Belsué pagó toda-
vía los lieitdos retrasados de los años 1707 y 1708. 
133 
RELIGIOSIDAD POPULAR Y ROMERÍAS EN EL PIRINEO 
ro de Serrablo; si bien es cierto que los matices lúdi-
cos y socioeconómicos de las romerías se irían enri-
queciendo con el desarrollo económico de la siguien-
te centuria, primando en el sido XVII la constitución 
de los actos romeros vinculados a las desgracias co-
lectivas: votos y rogativas; efectivamente, como se ob-
serva en el anexo V. 10, el 40 % de las desgracias co-
lectivas recogidas en la elaboración del trabajo perte-
necen a dicha centuria. 
En suma, el siglo XVII acarrearía un incremento 
en el grado de demanda de los macrosantuarios, de 
forma que las romerías generales, aglutinadoras de 
toda la zona de influencia de aquellos, se verían des-
bordadas, siendo preciso dividir la asistencia a dichos 
templos en distintas jornadas que agrupasen a comu-
nidades más pequeñas: en Sania Orosia pervivió la 
macrorromería general al tiempo que las comunida-
des más próximas al templo institucionalizaban sus 
votos; en cambio, en Santa Elena y San Urbe/, cada 
parroquia 0 unidad geográfica con entidad propia or-
ganizaría la romería individualmente sin que existie-
se un nexo romero general (anexo III-4). En cualquier 
caso, las romerías por zonas, o votos de acción de 
gracias, institucionalizados en el siglo XVII, se reali-
zaban en su inmensa mayoría en distintas fechas de 
los meses de mayo y junio, para así rememorar esos 
momentos cruciales en los que la divinidad interce-
dió en la marcha del ciclo económico. A nivel popu-
lar, el confusionismo que existía entre la utilización 
de los términos voto y romería es un claro indicio del 
papel que los votos tuvieron en la configuración del 
espectro romero77. 
Particularmente interesantes eran los siete votos 
que efectuaban individualmente o por parejas los nú-
cleos del piedemonte del puerto de Santa Orosia (vid. 
anexo III-4); con su ejecución las comunidades próxi-
mas al santuario se diferenciaban del resto de las in-
fluenciadas por éste, y autoafirmaban la relación di-
rectamente proporcional: «distancia geográfica al 
santuario / grado de posesión hacia el titular». 
Al analizar el fenómeno motivador de los votos 
de acción de gracias, en Serrablo hay que resaltar las 
plagas de langosta de la segunda mitad del siglo 
XVII, tan frecuentemente reflejadas por la bibliogra-
fía y la tradición popular (anexo VIO); fruto de este 
fenómeno serán los votos de Layes y de Sardas-Isún. 
El primero se perpetuó en el año 1685 tras haber 
Voló de Layes, nacido de las miserias 
v calamidades del sixto XVII. I9SS. 
celebrado una misa a la Virgen del Solano de Layes 
para que librase de la plaga que asolaba a la zona 
desde nacía cuatro años (vid. V.3.2.1.4). Resulta signi-
ficativo que el voto perviva después de haberse despo-
blado la mitad de los ocho núcleos que aceptaron su 
constitución7', así como que la aculturación haya in-
cidido tenuemente en la ejecución de sus cláusulas: 
asistencia de emees parroquiales, incluso las de nú-
cleos cuyos habitantes viven en la emigración*11; re-
parto de caridad; procesión llevando los romeros a la 
Virgen en peana y descalzos, etc. La perduración prís-
tina de dicho voto a pesar de la emigración parcial a 
Sabiñánigo, se basa en que las tierras siguen siendo 
cultivadas desde esta población y en el fuerte peso es-
pecílico de sólidos propietarios agrícolas que incul-
can a la segunda generación el patrimonio cultural de 
sus antepasados como método de arraigo espiritual a 
las propiedades. 
El segundo voto, el celebrado hasta la década de 
los años cincuenta por los núcleos de Isún y Sardas al 
santuario de Santa Orosia, tiene su origen en una 
sequía acompañada de plaga de langosta que afectó 
especialmente a estas dos poblaciones en el año 1669. 
Curiosamente, utilizaron la fecha de inauguración de 
la fábrica moderna de dicho templo para perpetuarlo: 
el 10 de septiembre de dicho año" 
En el libro general de cuentas de la Virgen de Ubielo, 
abierto en 1912 (Archivo Aló), en repetidas ocasiones, al día de la 
romería se le denomina día del Voto. 
'" E. SATVÉ , Las romerías de Santa Orosia, VI. 1. 
" R. LEANTK, op. di., pp. 398-400. ¡islán despoblados en la 
actualidad: Laves, núcleo receptor de la romería y cuyos habitan-
tes cultivan las tierras desde Sabiñánigo; Javarrella, Atós y 
Arasilla —viejas pardillas-—. 
Es el caso de Laves. 
" E. SATUH, op. cit., VI.1. La lecha de inauguración del san-
tuario de Santa Orosia, coincidente con la primera celebración 
del vou> de Isún v Sanias, está documentada epigráficamente en 
la pila de agua bendita de dicho santuario. 
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LISTA DK CATÁSTROFES HUMANAS Y NATURALES DOCUMENTADAS EN EL TRABAJO 



















Gran sequía e inmersión de la reliquia de Sania Orosia en la 
Catedral de Juca. 
En febrero de aquel año Sania Orosia intercedió (según 
creencia recogida por Alavés] evitando el éxilo de la invasión 
di' los luteranos. 
Febrero. Invasión de los luteranos al Valle de Tena v saqueo 
del Santuario de Santa Elena. 
Sequía y peregrinación a Jaca de los pueblos del Norte de las 
Cinco Villas para pedir agua a Santa Orosia. 
Famosa rogativa en el Santuario de San Urbe/. (Nocito) para 
pedir agua al Santo. Acudieron 125 cruces y 5.000 almas. 
A propuesta del pueblo de Sieso de Huesca, la Comarca del 
Somontano pide en rogativa agua en el Santuario de San 
Urbez (Nocilo). 
Peste que incidió sobre el campo de Jaca. 
Peregrinación de los pueblos del Norte de las Cinco Villas a 
Jaca para pedir agua a Santa Orosia. 
Plaga que motivó el voto de Isún y Sardas, celebrado el día de 
la inauguración del Santuario del puerto de Santa Orosia 
(10.9.1669). 
El 12.4.1680 el cura de Ycbra, Orencio Bergua, exhorta a sus 
feligreses a hacer una veneración a Santa Orosia para liberar-
se de la gran sequía y peste que asolaban a la Villa. 
El 24.4.1680 gran rogativa pidiendo agua a Santa Orosia 
(Ycbra) de la comarca del Somontano y valles adyacentes de 
Francia. 
Rogativa en petición de agua de los pueblos del Somontano a 
San Urbez (Nocilo). 
Peregrinación de los pueblos del Norte de las Cinco Villas a 
Jaca para pedir agua a Santa Orosia. 
Terrible plaga de langosta que sumió en la miseria durante 4 
años a los términos de Jabarrella, Ipiés y Lasieso. La interce-
sión de la V. del Solano en 1685, petpetuó el voto. 
«Jesús. María, Joseph. 1694. Año 1687 fué la plaga de la lan-
gosta en la tierra llana v en estas montañas. Don Gerónimo 
Villacampa. MZDLF». 
Terrible plaga de langosta que llegó al campo de Jaca y 
Serrablo desde la tierra baja en el mes de julio. 
Gran sequía que asoló al campo de Jaca durante los meses de 
junio y julio. 
3.5.1701. Gran veneración a San Urbez (Nocilo) por sequía 
general. Asistieron 5.000 almas y predicaba Agustín Catrera. 
Compendio de la vida magna <...) de Sania 
Orosia. S.A. Alavés y La Sala. 1702. 
Compendio de ¡a vida magna (...) de Sania 
Orosia. S.A. Alavés y La Sala. 1702. 
Sumaria investigación i...) del celebre Santuario 
de Santa Hiena. L. B. Marión. 1749. 
Compendio de ¡a vida magna (...) de Sania 
Orosia. S. A. Alavés y La Sala. 1702. 
...Quemaron un Sanio de carne v hueso. M. Orns. 
1963. 
Vida de San Urbez. A. Deza. 1885. 
Compendio de la vida magna (...I de Santa 
Orosia. S. A. Alavés y La Sala. 1702. 
Compendio de la vida magna (...) de Sania 
Orosia. S. A. Alavés y La Sala. 1702. 
Pila bautismal Santuario Puerto de Santa Orosia 
—encuesta oral en Isún—, 
Compendio de la vida magna (...) de Santa 
Orosia. S. A, Alavés v La Sala. 1702. 
Compendio de la vida magna (...) de Santa 
Orosia. S. A. Alavés v La Sala. 1702. 
Vida de San Urbez. A. Deza. 1885. 
Compendio de la vida magna (...) de Sania 
Orosia. S. A. Alavés y La Sala. 1702. 
Culto de M.° en la diócesis de Jaca. R. Léanle. 
1889. 
Dintel de puerta en la casa de Don José (La-
guarta). 
Compendio de la vida magna (...) de Santa 
Orosia. S. A. Alavés y La Sala. 1702. 
Compendio de la vida magna (...) de Sania 
Orosia. S. A. Alavés y La Sala. 1702. 
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25.4,1702. La villa de Yebra acudió a una rogativa en petición 
de agua al Santuario de San Urbe/. (Nocito), solicitada por ios 
pueblos del Somontano. 
Gran sequía en el campo de Jaca. 
Gran sequía general que afectó a Aragón e incluso a las mon-
tañas del Valle de Tena. 
Veneración a San Urbe/, en el mes de mayo pidiendo agua a 
San Urbcz (Nocito). Predicó el Padre Huesca. 
Pesie de Levante que asoló el campo de Jaca. 
Rogativa en petición de agua a San Urbez (Nocito) ejercida 
por los pueblos del Somontano 
31.5.1847. Petición por los Romeras de Sania Orosia (Campo 
de Jaca) de permiso para realizar una veneración a Santa 
Orosia (Yebra) pidiendo agua. 
7.5.1870. Los Romeros de Santa Orosia (Campo de Jaca) soli-
citan Hacer una rogativa en Yebra. 
Idem.Olrael 12.5.1871. 
ídem. Otra el 17.5.1873. 
Cólera morboasiálico que motivó a los vecinos de Biescas a 
realizar novenas a la V. del Collado y a San Roque. 
El Cólera morboasiálico produjo estragos en Biescas. Las gen-
tes de las ciudades corrían a refugiarse a los altos valles, espe-
cialmente al de Broto. Según Léante los vecinos de Yesero se 
libraron del a/ole gracias a la intervención de la Virgen de las 
Nieves. 
30X1896. i." veneración a S. Urbe/, ante la imposibilidad de 
poder sembrar. 
9.5.1896. Rogativa pidiendo agua a la Virgen de los Ríos en un 
año de gran sequía. 
25.5.1898. Los Romeros de Santa Orosia (Campo de Jaca) 
piden permiso al Obispo para efectuar veneración en Yebra a 
Santa Orosia pidiendo agua. 
Veneración a la Virgen de Ubieto en petición de agua. 
Veneración a la Virgen de Ubieto en petición de agua. 
Veneración a Santa Elena pidiendo agua. 
Ultima rogativa a San Urbe/. (Nocito) organizada por la So-
ciedad rural antes del éxodo definitivo. 
A.P.Y, 
Aragón reyno de Chisto. R. A. Faci. 1739. 
Sumaria investigación (...) del célebre Santuario 
de Santa Elena. L. B. Manon. 1749. 
Teatro histórico de las iglesias de Aragón. R. de 
Huesca. 1796. 
Culto de Al" en la diócesis de Jaca. R. Léante. 
1889. 





Culto de AL" en la Diócesis de Jaca. R. Léanle 
1889. 
ídem. 
Romance impreso en 1896, compuesto por 
Clemente Salazar y costeado por Cesáreo Gracia, 
de Serué. 
Gozos a Nuestra Señora de los Ríos. 







D o c u m e n t o 
archivo 
D o c u m e n t o 
archivo 
D o c u m e n t o 
archivo 




libro general de cuentas de los fondos de N.' S.'la 
V. de Ubieto. 
ídem. 




R o m a n c e 
impreso 
Gozos a N.' S.* 
de los Ríos. Im-
prcsi PS 
D o c u m e n t o 
archivo 
D o c u m e n t o 
archivo 
ídem 




CLASIFICACIÓN FUNCIONA!. DF. LAS ROMHRIAS DESERRABLO 
La incidencia de las plagas de langosta debió de 
ser especialmente hostil en el Scrrabío meridional, 
Sues como señala Alavés y la Sala, eran los cauces míales del Gallego o del Guati/alema quienes abrí-
an el paso desde la Tierra Baja a través de las sierras 
exteriores*-'; el caso de Layes —señalado por R. 
Léante—, el de la Virgen de Matidero —comentado 
por el Padre Faci*'—, o el dintel conmemorativo de 
casa el Seíwr de Laguarta, son simples exponentes. 
Por otra parte, la entidad de dichas plagas debió 
de ser tal en el siglo XVII, que fomentó la práctica de 
rituales nada ortodoxos bajo el prisma cristiano: en 
los santuarios de Nocito —San Urbe/, y San Andrés-
Ios romeros tendían manteles con tazas llenas de 
vino, a la espera de que alguna langosta cayera a los 
recipientes, y con la creencia de que así se evitarían 
las plagas; a comienzos de siglo los obispos de 
Huesca prohibieron tales prácticas". 
En general, las romerías de áreas parciales de 
zonas de influencia de un santuario, y especialmente 
los votos, no han podido superar el efecto arrasador 
de la emigración, desapareciendo mayoritariamente 
en la década de los 60; ha sido más fácil la perviven-
cia de las grandes romerías generales que abarcaban 
a mayor número de núcleos (vid. anexo III.4). 
V.5. Rogativas o veneraciones 
en demanda de agua 
También procede del siglo XVII la configuración 
de las rogativas a un santuario en demanda de agua, 
la delimitación de la zona romera y el perfilamiento 
de la dinámica de estos actos. Las fuentes documen-
tales reiteran la realización de rogativas en este siglo 
(anexo V.10), al tiempo que algunas de ellas alcanzan 
el paroxismo; sirva de ejemplo la lamosa rogativa que 
en 1621 llevó a San Urbe/ a cinco mil romeros con 
125 cruces parroquiales de sendos pueblos que 
procedían desde los Monegros a Tauste y a los valles 
pirenaicos". 
En Serrablo, teniendo en cuenta el ciclo retarda-
'• Salvador A. ALAVéS Y LA SALA. Compendio de la vida manila 
Í..J de Sama Orosia, libra II, cap. VII, pp. 309-310. 
" Roque Alberto FACí, Aragón reyrto de Chrislo (...), Zaragoza, 
1739, p. 487. 
" En 1604, el obispo de Huesca Diego Monreal prohibió esta 
práctica en la romería que el día de la Ascensión realizaban los 
habitantes de Nocilo a la ermita hoy desaparecida de San Andrés 
(G. GARCíA CIPRéS, Anuario de la diócesis oséense, Huesca, 1917. 
pp. 177-178. 
" J.A. CARRERA, op. cii., pp. 114-115. 
tario del cereal en la montaña, las rogativas en peti-
ción de agua solían celebrarse o bien en mayo o bien 
para la siembra, efectuada en la sanmigalada (linal de 
septiembre); éste fue el caso de la rogativa realizada a 
San Urbe/ el 20 de octubre de 1896 y recogida en un 
largo romance (anexo XI-37): «La cosecha de este año 
/ ha sido muy reducida / y no podemos sembrar / si 
agua Dios no nos envía» /. 
Violant i Simona habla de santuarios pirenaicos 
especialistas en promover lluvias: la Virgen de 
Roncesvalles, en Navarra; el Santo Cristo de Asan, en 
el valle de Benasque (Huesca); Santa María de Aneo, 
en el Pirineo catalán, etc.*" En realidad no se trataba 
de un fenómeno de especialización, sino que sobre 
todo macrosantuario convergían los pueblos de la co-
marca afectados por un problema común: la falta de 
agua. La gravedad de la sequía ponía en marcha a 
nivel popular la jerarquización de los santuarios: 
cuando ésta no era acuciante, se acudía al santo 
local, pero cuando sí que lo era, toda la zona se fusio-
naba peregrinando hacia el macrosantuario comar-
cal. Este era el caso de Serrablo, donde los santuarios 
de Santa Orosia, San Urbe/, y Santa Elena —éste en 
menor proporción, dado el carácter oceánico del valle 
de Tena— aglutinaban muchos años rogativas comar-
cales. 
Siguiendo la tónica general de la religiosidad po-
pular de la zona, la relación entre el montañés y la di-
vinidad a la hora de pedir agua se veía marcada por 
los sentimientos de aulosuí¡ciencia, posesión y exclu-
sividad; hecho que especialmente se evidenciaba, tal 
como señalan respectivamente Alavés y Cañera, en 
torno a Santa Orosia y a San Urbe/, (vid. II. 1.1): el 
montañés creía que ambos santos se ocupaban pri-
mordialmenle de él, y sólo subsidariamente de otros 
colectivos: gentes del llano, de los valles franceses, 
etc. La exclusividad de la acción de los titulares de 
santuarios era una creencia muy extendida y cargada 
de matices dentro del Viejo Aragón; así, el padre Faci 
indica que en 1720, ante una gran sequía, tan sólo 
Ena y Palernoy —de los cuatro núcleos que acudían 
en romería ordinaria a la Virgen del Camino— cele-
braron una novena, por lo que llovió exclusivamente 
en el término geográfico de ambos'7. En las encuestas 
orales, un refrán sentencioso expresa muy gráfica-
mente dicha tendencia posesiva: «Montañés reme-
diau. No me acuerdo». 
Resulta curioso observar cómo algunas comuni-
dades del valle del Ebro (Monegros, etc.) buscaban el 
" R. VIOLANT I SIMORRA, op. cit., p. 484. 
" Roque Alberto FACí, op. cit., pp. 182-183. 
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Anexo V.8 
VENERACIONES EN DEMANDA DE AGUA 
(S. XVII hasla comienzo S. XIX) 
• a *ai A JW KUOA * i» OOW Dt TU 
[ t M N API rtMNCto Mttuí 
, ' « " j a San Urtfez i , , , 11 W »M> 
auxilio ante las sequías en los macrosantuarios pire-
naicos; tal vez influyese en ello el simbolismo de la 
montaña y su relación con las aguas"*. Una forma de 
salvar las penosas distancias geográficas sería adqui-
rir una pequeña porción de reliquia del titular, tarea 
conflicliva sobre la que se verterían todas las influen-
cias posibles: En 1575 el pueblo de Burbáguena, per-
teneciente a la comunidad de Daroca, se sirvió de la 
influencia de Felipe II y del papa Gregorio XIII para 
obtener una porción del cuerpo de Santa Orosia 
guardado en Jaca; sin embargo, el obispo de esta ciu-
dad, en previsión de tumultos popúlales, desvió a los 
comisionados hacia Yebra, pueblo marginal que 
guardaba la cabe/a*'. 
Si en los macrosantuarios de Serrablo se compa-
ra la magnitud de las zonas geográficas que confluían 
sobre ellos en las romerías ordinarias y la que tenían 
los territorios que acudían en las rogativas (comparar 
" Jcan HANI, El simbolismo del templo cristiano, Barcelona, 
1983, p. 110. 
" R. DE HUESCA, Teatro histórico de las iglesias de Aragón, 
tomo VIII, Pamplona, 1802, p. 242. 
anexos III-1 y V-8), a simple vista se observa que la 
segunda se duplicaba respecto a la primera; esto si 
sólo se considera a las áreas institucionales de las ro-
gativas (anexo V.8) y no a las zonas que regularmente, 
aunque de forma difusa, enviaban romeros: Bearn, 
Moncgros, etc. 
Este incremento cabe justificarlo en base a dos 
hechos: la progresiva «especialización» y fama popu-
lar adquirida por los macrosantuarios de Santa 
Orosia y San Urbez, así como la creencia popular y 
eclesial de que la institucionalización y asistencia ma-
siva favorecería el auxilio divino. De esta necesidad 
de reforzamiento humano nacería un sentimiento de 
solidaridad, incluso entre zonas de distintos macro-
santuarios; así, como consta en el Archivo Parroquial 
de Yebra™ , el 25 de abril de 1702 la villa de Yebra 
acudía al santuario de San Urbez con cruz, dos estan-
dartes y un romero por cosa; sin embargo, en otras 
ocasiones —hasta finales del siglo XVIII—, como se 
observa en el Archivo Diocesano de Jaca"1, sucedía al 
revés: eran las zonas de influencia de San Urbez, in-
cluido el somontano, quienes acudían a Santa Orosia 
de Yebra. 
El aumento en las rogativas de la zona de in-
fluencia ordinaria de Santa Orosia (Yebra) se produ-
cía por la margen derecha del Gallego hasla Jaca, o 
zona que en el plano romero estructuraba la 
Hermandad de romeros del campo de Jaca"\ e institu-
ción que servía de nexo entre el culto a la santa en 
esta última ciudad y en Yebra (vid. anexo V.8). En el 
caso de San Urbez, la ampliación territorial trasvasa-
ba la siena hacia el sur para afectar al somontano en-
volvente del río Alcanadre. 
Al igual que en las romerías ordinarias, un hecho 
corriente era la utilización del andamiaje estructural 
que aportaban las hermandades o cofradías para la 
realización de rogativas o veneraciones; sirvan como 
" E. SATUÉ,op.cit.,VI.4.1. 
" A.D.J., carpeta 84 («Asuntos varios arcipresta/.go de 
Biescas»): Juan Francisco LóPEZ VILLACAMPA, rector de Yebra, el 2 
de mayo de 1841, al tiempo que envía al obispado relación de 
cruces que acuden a las rogativas o veneraciones a Yebra, se 
queja de la pérdida de devoción: «Antiguamente venían a la vez 
de muchos pueblos de la tierra baja v somontano pertenecientes 
al obispado de Huesca, y aún se pedían por ellos veneraciones. 
Pero ha muchos años qe. esta debocion se ha perdido, al paso qe. 
se ha ido introduciendo la mala doctrina, la poca fe, la irreligión, 
atribuyendo, lo qe. solo es de Dios, como los Epicúreos al (...?) el 
orden admirable del Universo». 
También según ALAVéS Y LA SALA, op. cit., libro II, cap. X, 
pp. 329 a 330, el 24 de abril de 1680 acudían a hacer rogativa a 
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ejemplos la Hermandad de romeros del campo de Jaca, 
que polarizaba las rogativas a Sania Orosia de Yebra 
(vid. V.5.1), o, como señala el padre Faci, la cofradía 
de Santa Orosia de Jaca, que organizaba las venera-
ciones a la Virgen de la Cueva del monte Oroel1". 
Un buen procedimiento para el acercamiento a 
las rogativas lo constituye el estudio de gozos y ro-
mances (vid. XI.2), así como los estatuios de romerí-
as y sus libros de cuentas. Respecto a los primeros, 
un gran número de estrofas se centran sobre peticio-
nes históricas de agua*'1 ocupándose algunos total-
mente del tema; es el caso de un romance a San 
Urbez y de los gozos a la Virgen de los Ríos (vid. ane-
xos XI.37 y 36), donde ambos giran en torno a las ro-
gativas que generaron los calamitosos años de 1895 y 
1896: «El año noventa y seis / año seguro y atroz / que 
los trigos no crecieron / por el agua que faltó»'" 
Ambos describen perfectamente el ambiente mísero y 
compungido que envolvía a los romeros, la forma de 
realizar la rogativa*, así como los pueblos o comar-
cas —San Urbez— asistentes"7. Los estatutos y libros 
de cuentas aportan tantos dalos cualitativos como 
cuantitativos; sirvan de ejemplo los estatutos elabora-
dos en la primera década del siglo XX bajo el mismo 
modelo (Virgen de los Ríos y de Ubieto), pues ambos 
se ocupan en su artículo núm. 12 de las rogativas, es-
pecificándose en el segundo que el acto religioso se 
desarrollaría según el articulado por el que se regía la 
romería principal, hecha la salvedad de que no se re-
partiría caridad'9. 
Las rogativas, al desmantelarse en este siglo la 
sociedad rural de Serrablo, dejaron de realizarse; de-
sapareciendo totalmente en la década de los sesenta. 
" R.A. FACí, op.cit.,p. 178. 
" Gozos a la Virgen de Ubieto, estrofa núm. 5: «En secas ne-
cesidades / lodo el contorno os implora / y vos como bienhechora 
/ Remediáis sus ansiedades» (anexo XI.35). 
" Gozos a la Virgen de los Ríos, estrofa núm. 11, anexo 
XI.36. 
" En la Virgen de los Ríos, el día 9 de mayo de 1856 los seis 
pueblos que ordinariamente acudían a esle santuario de segundo 
orden, realizaron una misa y posteriormente bajaron a la Virgen 
en peana liasla Aquilué; allí estuvo 17 días, sacándola a menudo 
en procesión, hasta que el 27 de mayo, con el problema ya resuel-
lo por haber llovido, se retiró de nuevo a su santuario. 
En San Urbez de Nocilo, el día 20 de octubre de 1896 se re-
alizaba la tercera veneración para poder sembrar, y como era de 
costumbre, en dicha rogativa acudían los mineros de AlMlu. 
' Estrofa núm. 10 del romance a San Urbez: «Gente de va-
rias comarcas / a tu recinto han venido / con lágrimas en los ojos / 
y el corazón compunjido» (anexo XI.37). Hace alusión a los ro-
meros de los valles de Guarga, Nocilo y del somontano o pie de 
sierra meridional. 
• Archivos AI5 y AI6. 
Sin embargo, si en San Urbez de Nocito la última ro-
gativa realizada antes del fenómeno migratorio fue en 
1953, en situaciones climáticas extremas como las 
acontecidas en 1978 y 1987, las poblaciones residua-
les de Serrablo meridional y somontano han promo-
vido rogativas amparadas en la coordinación ofertada 
por la cofradía de San Urbez (vid. V.3.2.1.6). 
V.5.1. Rogativas a Santa Orosia 
Las rogativas o veneraciones al santuario de 
Sania Orosia de Yebra eran polarizadas por la 
Hermandad de romeros del campo de Jaca. Esta insti-
tución cuyos estatutos fueron configurados a lo largo 
de los siglos XVI y XVII, y que partía de la motiva-
ción religiosa de rendir culto bipolarmenle a la santa 
en Yebra y en Jaca, era quien, una vez concedido per-
miso obispal100, y ante la sequía acuciante, acudía a la 
Íiarroquia de Yebra para que el rector de ésta fijase la 
echa de celebración y avisase con un pliego a todos 
los curas y alcaldes de la zona de influencia del san-
tuario para que confluyesen en él el día señalado con 
sus cruces procesionales. 
El Archivo Diocesano de Jaca y el Parroquial de 
Yebra demuestran cómo la concurrencia de pueblos 
—cruces parroquiales— que acudían a Yebra era 
mucho mayor en el caso de las rogativas que en el de 
la romería principal del 25 de junio: mientras que a 
finales del siglo XVII acudían a esta romería 34 cru-
ces, a las rogativas lo hacían 81; cifra que realmente 
era mayor, pues en ella iba englobado el crucifijo de 
los romeros de Jaca que representaba a 34 pueblos, 
núcleos que en el siglo XIX ya aparecen con sus cru-
ces respectivas101 
Evidentemente, los pueblos dependientes de los 
romeros del campo de Jaca, aun siendo minoría den-
tro del conjunto que pedía agua a Santa Orosia, por 
" Resumen del punto desarrollado en E. SATUÉ, op. cil., 
VIAL El pestO de notas son nuevas noticias. 
"° Archivo Diocesano de Jaca, Catpeta núm. 84, («Asuntos va-
rios arciprestazgo de Biescas»). A comienzos de 1847 los romeros 
de Sania Orosia cursan una petición al obispo para poder realizar 
la rogativa al santuario de Yebra. 
"" ADJ, carpeta citada: «a comienzos del siglo XIX acudían a 
las rogativas de Yebra las siguientes emees parroquiales: 10 del 
valle de Basa. 10 del de Avena, 34 del Campo de Jaca, 16 de la 
Varonía de Biescas (incluidas las de Ainicllc y Bcrbusa), 8 de 
Sobrepuerta (incluido Ayerbe de Broto), 5 de la ribera de Fiscal, 
14 def valle de Sarrablo (Guarga superior), 8 de la Solana (mar-
gen derecha del Guarga desde Villacampa a Avenilla), 10 de la 
Ribera del Guarga (curso medio e inferior), y 15 de la Ribera del 
Gallego (desde Ipiés al Valle del Matriz): en total 130 pueblos». 
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estar estructurados bajo una entidad religiosa capita-
lizaban dicho culto. 
V.5.2. Rogativas a San Urbez 
Si en el caso de las rogativas a Santa Orosia de 
Yebra, su estructuración era sencilla y giraba en 
torno a una hermandad o cofradía, en el caso de las 
de San Urbe/, el hecho era más enrevesado; la ubica-
ción del santuario y las peculiaridades geográficas e 
históricas que éstas suscitaron explicarían tal com-
plejidad. 
Geográficamente el santuario de San Urbez se 
ubica al pie de la cara norte de la Sierra de Guara, 
alineación calcárea del Prepirineo que separaba a las 
gentes de la montaña de las de la Tierra baja. El tem-
plo se encuentra en una pequeña unidad geográfica o 
corredor transversal: es el valle de Nocito que desde 
el siglo XIV al Decreto de Nueva Planta del siglo 
XVIII tuvo entidad jurídica propia bajo distinta ter-
minología: junta, honor, etc.",: Al norte, adosada a 
esta unidad, y antaño estrechamente relacionada so-
cioeconómicamente con la primera, se extiende la ca-
becera del río Guarga. Al sur, en el piedemonte meri-
dional de la Sierra de Guara se extiende el 
Somontano y la cuenca del río Alcanadre, zona medi-
terránea cuya situación a sotavento agudizaba la 
constante necesidad de agua, y que por lo tanto sería 
la máxima peticionaria al santo. 
Si lo geográfico aportaba ya las tres zonas con-
íluycnles en las rogativas sobre San Urbez, circuns-
tancias históricas delimitarían la dinámica interna 
que seguirían aquéllas para organizar las romerías: 
en el siglo XI el rey Sancho Ramírez donó el monas-
terio de San Urbez al cenobio narbonense de Saint 
Pons de Thomiéres, al que había confiado la educa-
ción de su hijo, el futuro rey Ramiro II; esta donación 
la hizo unida al priorato de San Pedro el Viejo de 
Huesca"". Una vez. rotos estos vínculos, en el siglo 
XVI San Pedro de Huesca cedió sus derechos de se-
ñorío y jurisdicción civil sobre San Urbe/, a la ciudad 
de Huesca y a su colegio mayor e imperial de 
Santiago. Estas circunstancias históricas harían que 
desde la Baja Edad Media el valle de Nocito y su san-
tuario dependiesen civil y eclesialmente de Huesca, y 
que por lo tanto las rogativas a dicho santuario fue-
Crcsc ano 
sen organizadas conjuntamente por los valles de 
Sanable) y Nocito así como por esta ciudad. 
Ya desde el siglo XVII"14, está documentada la 
resentía en las rogativas a San Urbez, y en el primer 
1 santuario, de los representantes de los va-
lles de Sarrablo y Nocito (baytes, síndicos, etc.)1*, así 
como el de la ciudad de Huesca. Estos tres persona-
es, una vez peticionada la rogativa por cualquiera de 
as zonas citadas, se reunían en San Urbez. para acor-
dar la fecha del acto religioso; día en el que abrían 
cada uno con una llave el arca y la urna que contení-
an al cuerpo del santo"1" —ritual que garantizaba 
como en otros santuarios el «disfrute» equitativo de 
la acción divina—. En el siglo XIX la desamortización 
hizo que el santuario se desligase de Huesca, por lo 
que las atribuciones de esta ciudad, y como símbolo: 
su llave, fueron iransferidas al valle de Rodellar 
—cuenca incrustada en el Somontano—. 
Según documentación oral y escrita, eran los 
pueblos del piedemonte meridional de la Sierra de 
Guara (vid. anexo V.8) quienes más veces solicitaban 
la concurrencia general para pedir agua a San Urbez, 
especialmente Angüés y Sieso, quienes ordinariamen-
te la solían solicitar y costear conjuntamente, aunque 
a veces era solamente uno de ellos o incluso una fa-
milia potentada quien lo hacía"17. Estos pueblos acu-
dían a San Urbez de Mocito en dura caminata y atra-
vesando la Sierra de Guara por el collado de 
Vallemona (1.800 m.)K"; lo hacían con su estandarte y 
"'• F. BAI.AGIER, «Serrablo, un topónimo en expansión», 
Revista Acensóla, núm. 65-70, Huesea, 1968-1970, pp. 113-129. 
•'" D. BUESA v A. DURAN, Guia monumental v artística de 
Serrablo, Madrid," 1978, p. 148. 
"" J. A. CARRERA. op. cit., pp. 115 y ss. 
1 Al menos desde el siglo XVI, los Villacampa de Laguarla 
(vid. X.3) ocuparon sucesivamente los cargos de junteras, bayles, 
justicias, síndicos, ele, de Serrablo. En una lápida de la iglesia de 
Laguarta del siglo XVII se refleja este liderazgo: cAqui esta sepul-
tado Francisco Villacampa señor de Bolillo y Tuartas caudillo y 
justicia de Serrablo y los que an sido su casa mas antigua solar y 
palacio de los Villacampa». 
•" J.A. CARRERA, op. d t , p. 115. El arca de madera que servía 
de altar tenía un cerrojo que se corría y era abierta por la llave del 
represéntame del concejo de Huesca; esta arca llevaba impreso el 
escudo de dicha ciudad. La urna contenida, que encerraba el 
cuerpo de San Urbez, era abierta en primer lugar por la llave del 
bayle en Nocito y en segundo lugar por la del de Serrablo. Este 
orden llevaba implícito un simbolismo de jerarquización de los 
grupos humanos representados. 
• J.A. CARRERA, op. cit, pp. 120 y ss. Según este autor, que 
dice haber consultado en el siglo XVIÍ los archivos de Sieso; este 
pueblo del somontano costeó desde 1622 a 1701, 22 veneraciones 
en las que en lolal Invirtió 600 libras. En 1632 asumió el coste de 
la veneración un infanzón de dicho lugar —Miguel Capdevilla— 
invirliendo 70 libras. La financiación de las rogativas consistía en 
el pago de la estancia de los romeros en San Urbez, de los oficios 
de los curas, y de las dádivas otorgadas al santuario (albas, pa-
lios, mortajas, etc.). 
'" El itinerario final que seguían los romeros del somontano 
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52. C'íí.MI Jt7 Señor o de los Villacampa ILtiauarta). 
Familia infanzona, clave en el desarrollo de 
las romerías de San Urbez. 1986, 
cruz parroquial, y a su paso las «entes de los pueblos 
hacían sonar las campanas —fenómeno común en las 
romerías— al tiempo que se les obsequiaba con vino 
rancio y pastas. Los romeros de Angüés pernoctaban 
en Used y los de Sieso en Bentué de Nocilo, aldeas 
muy próximas al santuario. Cuando las rogativas re-
sultaban positivas, volvían a subir, celebrando juergas 
y bailes ante el templo. 
La dinámica de las rogativas, al igual que sucedía 
en la mayor parte de santuarios, constaba de tres 
fases; excluyentes si el santo concedía el agua. Para 
su análisis es primordial el consultar a Juan Agustín 
Carrera (siglo XVII-XVHI), principal hagiógrafo de 
San Urbe/.; aunque Andrés Deza, a finales del XIX, 
también aporta nueva información (vid. biblio.). En 
síntesis, la zona afectada por la sequía comunicaba 
por oficio a los otros dos la necesidad de celebrar ro-
gativa; inmediatamente se reunían los tres represen-
tantes en San Urbez (Scrrablo, Nocito y Huesca o 
Rodellar) y tras celebrar misa acordaban el día de la 
Crimera veneración; llegada esa fecha, todos los pue-los confluían con sus romeros descalzos a las proxi-
midades del santuario; seguidamente por medio de 
las tres llaves se abrían arca y urna para que uno a 
uno fuesen besando los romeros una pierna del santo, 
dejada asomar entre las sucesivas mortajas de lino 
que lo envolvían —donadas en agradecimiento pol-
los pueblos—""; Iras la misa de temo se efectuaba al-
rededor del santuario una procesión de 2 km. de re-
corrido y se acordaba la segunda veneración, que si 
llegaba a ser necesaria se efectuaba bajo similar es-
quema al de la primera. En el caso de ser necesaria 
una tercera, intervenía una casa predilecta (vid. X-3): 
casa Don José de Laguarta (fot. 52), familia infanzona 
de los Villacampa que hasta el siglo XIX dominó 
moral y económicamente la cabecera del Guarga y 
parte de Ribera de Fiscal y que poseía la llave pertc-
Anexo V.9 
ITINERARIOS QUE SEGUÍAN LOS 
«ROMEROS DE ALBELLA» EN LAS PETICIONES 
DE AGUA AL «SANTO» 
A * * * « 
neciente a Scrrablo para abrir la urna de San Urbez. 
Esta familia amparándose en su poderío sobre la 
zona requería y albergaba a los Romeros de Albella 
(pueblo de la Ribera de Fiscal, vid. anexo V.9), curio-
sa institución que contaba con estatutos, y que crea-
da para pedir agua, jalonaba con el peregrinar de los 
romeros el tradicional espacio vital de San Urbez; 
desde la Cueva de Saslral —valles de Añisclo y Vio— 
hasla su santuario en Nocilo, teniendo como punto 
de partida Albella (fots. 51 y 54), lugar donde sirvió el 
santo (uno de los romeros era siempre de casa Ainelo 
(fot. 53)"", familia a la que según la tradición sirvió 
para superar la sierra y acceder a San Urbez, era: Sieso-Labata-
Pan/ano-Sania Cilia-Mallata das Paulelas-Fuenle Anés-Subida 
ArraDcapedos-CoUado de Vallemona-Fenales de Used-Used-San 
Uibra. 
"" J.A. CARRERA, op. cit., p. 115. Este autor señala que en San 
Urbez de Nocito existia la costumbre de que cada pueblo que de-
mandaba agua al santo, antes de realizar la veneración ponía a la 
reliquia una mortaja nueva. 
"• Una buena descripción de la institución de los romeros de 
Albella y de su peregrinar se encuentra en A. DEZA, [Ida de San 
llrlxz, ¡885, cap. XVI, pp. 59-62. De cualquier forma, cabe acla-
rar el corriente equívoco de distinguir la peregrinación que estos 
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5/. Ermita de San Urbez de Alheña, lugar de donde partían los 
Romeros de Albeila para pedir agua al Santo. Al fondo, montañas 
de la Solana, por donde se dirigían a la cueva de Sctstral (Aníselo) 
—morada temporal, según la tradición, de San Vrlxz— 1986. 
San Urbe/, como pastor (vid. IX.2 y X.3). Según la 
tradición, la llegada a Mocito de los Romeros de 
Albeila en la tercera veneración aseguraba la lluvia. 
En suma, las rogativas a San Urbez eran un com-
1)lejo ejemplo de cómo las circunstancias históricas y a dinámica interna de los grupos sociales que vivían 
en la zona repartían la acción del santo y los rituales 
para acceder a ella. 
V.5.3. La moja de reliquias 
La inmersión de reliquias, o mojas, que aparece 
docunientalmenle en los macrosantuarios de Santa 
Orosia y San Urbez hasta al menos el siglo XVII, era 
un ritual muy corriente en el orbe cristiano cuando 
se celebraban rogativas. 
Por otra parte, este es uno de los rituales en el 
que se aprecia con mayor claridad la imbricación 
entre el substrato pagano y el nivel cristiano. En este 
sentido, Mircca Eliade habla de la inmersión de esta-
tuas de divinidades en el mundo antiguo, general-
mente dioses de la fecundidad y de la agricultura, que 
al recibir el baño sagrado regeneraban sus poderes 
gastados, provocando lluvia y buenas cosechas"1. 
Son numerosos los autores que refieren estas in-
dos romeros hacían a la Cueva de Saslral de la que efectuaban a 
Nocilo: la primera la realizaban cuando en Albeila hacía falla 
agua, y la segunda cuando eran requeridos por las comunidades 
que basculaban sobre San Urbez de Nocilo. 
111 Mircea ELUDE, Tratado de historia de ¡as religiones, Madrid, 
1981. 
53. Casa Amelo de Albeila, familia a la que según la tradición sin'ió 
como pastor San Uritez, hoyen la emigración. 1986. 
mersiones de santos o reliquias como hechos vividos 
en la sociedad rural hasta su desaparición en el pre-
sente siglo; así, Violant i Simorra realiza un detenido 
recorrido por el Pirineo mostrando varias modalida-
des de mojas: rociar la imagen de un santo para que 
lloviese, bañarle los pies, etc.; algunas idénticas a las 
recogidas en Serrablo: en Perarrúa (Palláis) sumergí-
an la urna que contenía reliquias de los Santos 
Inocentes en un estanque, al igual que ocurría en San 
Urbez de Nocilo con este santo"', o en el cercano mo-
nasterio de Leyre con Santas Nunilo y Alodia"1. Otra 
variante curiosa era sumergir al santo local en el río 
para evitar crecidas; esta costumbre practicada en el 
norte de Zaragoza —Val de Onsella— se ha recogido 
de forma difusa en Serrablo"4; en suma, esta amplia 
gama de ritos evidencia la riqueza sotenada del culto 
pagano a las aguas. 
Todas las fuentes coinciden en señalar que la de-
saparición de estos ritos aconteció a comienzos del 
siglo XVII"', en una centuria devocional y rígida, in-
fluenciada por lo trentino. Los prelados, en cumpli-
miento de lo acordado por la Sagrada Congregación 
de Ritos, ordenaban dicha prohibición durante sus vi-
sitas pastorales en los libros de actas; de este modo, 
" ; R. VIOLWT l SIMORRA, op. cil., pp. 484-485. 
"' J.M.' IRIBARRKN, De Pascua a Ramos. Pamplona, 1970, 
p. 13. 
"' J.M.a IRIBARRKN, op. cit., cita el ritual en la Val de Onsella. 
En Serrablo, a comienzo de siglo, un deficiente de Gavín sumer-
gía la imagen de San Juan de Busa en el Gallego, aunque lo hacía 
inducido por otras personas que habían oído nublar de dicho ri-
tual. 
ALAVéS y LA SALA, Padre HUESCA, GARCíA CIPRéS, etc. (vid. 
bibliográfica). 
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en 1622, el obispo de Huesca Bclenguer de Bardají lo 
hacía en San Urbez de Nocito. 
«La baña» de Santa Orosia, como recoge el Padre 
Huesca, hasta el siglo XVII era un fenómeno comen-
te tanto en Yebra —con la cabeza— como en Jaca 
—con el cuerpo—; más concretamente, según se des-
prende de la lectura de Alavés, la no marginalidad de 
Jaca hacía que en la centuria decimoséptima ya no se 
practicase"". De cualquier forma, el primer autor ase-
gura que el descamamicnto de la cabeza y el cuerpo 
de la santa que se observaba en el siglo XVIII se debía 
en gran parte a dicho ritual"7. 
En San Urbez de Nocito, lugar marginal en 
medio de la inhóspita Sierra de Guara, la práctica 
debió de ser más retardataria, resistiéndose a desapa-
recer —como señalan las reiteradas prohibiciones-
durante el primer cuarto del siglo XVII1". El «Santo 
de las aguas», como es llamado por el Padre Huesca, 
era sumergido con su urna durante las rogativas en 
una pequeña balsa ubicada ante el santuario, al tiem-
po que los montañeses realizaban una puja por ver 
quién entregaba más trigo destinado al culto al 
santo". Paralelamente, se realizaba otro ritual de 
componentes simbólicas parecidas: la colocación de 
un mantel de tazas de vino para que cayesen dentro 
langostas y desapareciese así el peligro de sus plagas. 
El cuerpo de San Urbe/, que fue quemado en la 
guerra civil'™ estaba envuelto por numerosas morta-
jas o ¡imítelos, tejidos artesanalmente con lino en los 
telares locales, y donados por comunidades o particu-
lares agradecidos al santo. Esta circunstancia, añadi-
da a la de las mojas, hacía que el estado de estas lelas 
fuese deplorable, como indica la visita de un obispo 
en 1619: «paños de lienzo harto grosero y poco lim-
pio y todo lleno de dobleces y arrebujos»'3'; por ello, 
con relativa frecuencia las mortajas eran sustituidas, 
y las viejas, repartidas entre los romeros para que im-
plorasen desde su lugar de origen al santo1". La tradi-
ción popular recuerda cómo hasta la guerra civil, en 
las rogativas, era descosida la morlaja del santo desde 
la cabeza al pecho al tiempo que los romeros besaban 
una rodilla protegida con un cristal, colocado para 
evitar posibles arrebatos de endemoniados. 
"* A. ALAVéS y LA SAU, op. eii., libro II, cap. II, p. 257. 
"' R. Dr. HiiKSCA, op. cit.. tomo VIH. 
' " Según G. GARCíA CIPRKS, op. cit., pp. 202-203, el obispo 
Belengucr de Bardají prohibía la moja de San Urbe/, en el año 
1622. Sin embargo, en 1619 el prelado Morí/, de Salazar solamen-
te prohibe la inmersión de langostas de la/as de vino, porque la 
del santo no se realizaba (D. BUESA y A. DIRáS, op. cit., p. 148); 
hecho que refleja el debate que en este santuario se producía a 
comienzos del siglo XVII entre la tradición y las prohibiciones. 
' " G. GARCíA CIHRKS, ibídem. 
'•'" El cuerpo lo quemaron milicianos del bando republicano el 
17 de octubre de 1936. MARIANO ORIS VILUCAMPA, Quemaron un 
santo (k cante y hueso, Barbaslro, 1963, p. 220 y ss„ hace un inte-
resante relato al que se le puede aplicar una lectura antropológica 
de valor: los milicianos —montañeses de la zona del santuario— 
se debatieron sucesivamente entre su aparente ideología política 
y el lastre profundo de la filosofía ancestral aprendida en su en-
lomo familiar. 
'•'' D. BUESA y A. DURAN, op. cit., p. 148. 
m A comienzos del siglo XX la reliquia de San Urbe/ estaba 
envuelta por ocho mortajas. 1.a octava la donó una devota de la 
zona: doña Petra Martínez. Esta lela sustituyó a otra que fue par-
tida en trocitos de 1'5 x l'S cm. pegados a una estampa de 15x8 
cm. que los romeros podían comprar para sufragar gastos del 
santuario; en la estampa se podía leer la lecha de 24 Je octubre 
de 1904, «recuerdo de San Urbez», y que el obispo de Huesca 
daría indulgencias al que ante ese fragmento de moríala del santo 
rezase tres veces el Padre Nuestro y el Ave María. A nivel popular 
se cree que este reparto «ofendió» al santo, y que el hecho justifi-
caría sequías sucesivas. 
143 
VI 
INSERCIÓN DE LAS ROMERÍAS EN EL CICLO ANUAL 
DE LA SOCIEDAD TRADICIONAL DE SERRABLO 
Son muchos los etnólogos y antropólogos que 
han hablado de la estructuración cíclica del tiempo 
en las sociedades tradicionales y consiguientemente 
de sus actividades y creencias, en contraste con una 
concepción lineal y fatalista vigente en la sociedad ac-
tual1. Como indica Mircea Eliade con su Mito del eter-
no relomo, se trataba de una dinámica universal en la 
ue las fiestas cíclicas actuaban como regeneradoras 
e un tiempo nuevo3. 
También son muchos los autores que coinciden 
en resaltar el espíritu pragmático de la Iglesia, que 
supo asimilar y fundirse con cultos cíclicos a la 
Naturaleza, espíritu que en las áreas marginales sólo 
se perdió transitoriamente con la Contrarreforma3. 
Este aspecto no debe ser planteado exclusiva-
mente como un acierto estratégico de la Iglesia, pues-
to que si se produjo, fue debido también en parte a 
que iba implícito en los rituales y tradición primige-
nia del cristianismo. 
De cualquier forma, lo que resulta evidente es 
que el ciclo cósmico, la liturgia anual cristiana y el 
substrato pagano se imbricaban armónicamente en la 
sociedad tradicional; el simbolismo consciente que la 
Iglesia daba a este hecho sería el revivir de una forma 
santa toda la duración del mundo4, al tiempo que la 
sucesión de ciclos acarrearía la regeneración espiri-
tual del individuo, enlazando una vez más con la idea 
universal y primaria del Eterno retorno. 
El ensamblaje anual entre el ciclo litúrgico, el 
cósmico y el profano era perfecto: si el último domin-
go de Noviembre —primero de Adviento— abría y ce-
rraba el año litúrgico con el relato del Evangelio del 
fin del mundo, la sanmigalada u otoño inicial (fin de 
septiembre - octubre y comienzos de noviembre) se-
ñalaba en la montaña la renovación del ciclo anual 
(vid. VI.3); constituyendo precisamente la fiesta de 
San Miguel una evocación de la muerte y de la justi-
cia última, en plena degradación solar; así, por ejem-
plo, no debe extrañar que al estudiar las romerías de 
Serrablo su máximo anual se produzca entre los co-
mienzos de la primera Pascua y de la segunda, tras la 
muerte y resurrección de Cristo, en período solar cre-
ciente, y a pesar de estar en algunas zonas en pleno 
paroxismo de la actividad económica. 
Otra de las características de este modelo de 
tiempo cíclico, también constatada por Julio Caro 
Baroja\ era la tendencia mecanicista reinante; es 
decir, la inclinación a vincular el culto a los diversos 
santos con los estadios sucesivos de la vida humana, 
del ciclo agrario, o del pastoril: en Serrablo, el sem-
brar, el empezar algunos alimentos, el cruzar a los 
animales, y un largo etcétera, eran actividades tutela-
das por un santo concreto y por su respectiva fiesta". 
Cuando en Serrablo se comparan los ciclos eco-
nómicos y festivos de la sociedad tradicional —fiestas 
patronales y romerías—, al igual que sucede en otras 
zonas estudiadas de la Península, se observa entre 
ellos una gran correlación; en este sentido, la obser-
vación del anexo VI.4 es muy elocuente: a) Las rome-
rías presentan dos máximos anuales, uno principal 
entre los meses de mayo y junio, y otro secundario 
entre agosto y septiembre, evidenciando una motiva-
ción no meramente económico-pragmática; la salida 
' Para el ámbito pirenaico habrá que deslacar: Josefina 
ROMA, El Carnaval en Aragón, 1980, pp. 27-42. 
: Mircea ELIADE, Tratado de historia de las religiones, Madrid, 
1981, p. 152. 
' Luis MALDONADO, introducción a la religiosidad popular, 
Santander, 1985. 
' Jean HAM, El simbolismo del templo cristiano, Barcelona, 
1983, pp. 122 y s s. 
1 Julio CARO BAROJA, LOS Vascos, Madrid, 1971, p. 274. 
' En Sobrepuerlo, San Amonio, a mitad de enero, marcaba 
la duración a dónde debían de llegar algunos alimentos. Para San 
Isidro se sembraban las judías y se comenzaba un embutido de-
nominado bispo. Para San Pedro se realizaba la cópula en el ga-
nado lanar y se ponía el queso con aceite en conserva, etc. 
145 
RELIGIOSIDAD POPULAR Y ROMERÍAS EN EL PIRINEO 
Anexo VI.3 
CICLO ECONÓMICO-FESTIVO DE LA GUARGUERA 
FIESTAS MAYORES y PEQUEñAS 
de la Semana Santa, la componente pagana del equi-
noccio de primavera, y el encauzamiento favorable de 
las cosechas, explicarían el primer máximo, mientras 
que en el segundo tendría gran peso específico la ce-
lebración en santuarios de las festividades de la 
Virgen —Asunción y Natividad—. La superposición 
en ambos casos a dos máximos de la actividad econó-
mica —actividades ganaderas en el primer caso, y 
agrarias en el segundo— refleja el carácter deman-
dante que para el montañés tenían las romerías. 
b) La ubicación de las fiestas patronales (anexo 
VI-6), por el contrario, sí que parecen tener explica-
ción más material, en torno al tiempo libre y disponi-
bilidad para concurrir la colectividad; así, mientras 
que las pequeñas se distribuyen homogéneamente a 
lo largo del año, aunque preferentemente en la época 
invernal, con los núcleos vaciados demográficamente 
por la emigración temporal —servidumbre, Pirineo 
francés, Tierra baja, etc.—, en cambio, las grandes se 
aglutinarán exclusivamente a partir de agosto hasta 
final de año, haciéndolo de forma numéricamente de-
creciente, una vez terminada la cosecha, especial-
mente en torno a las festividades de la Asunción, la 
Natividad, San Miguel, San Bartolomé y San Ramón 
—entre todas suponiendo un 50 % del total anual— 
(vid. anexo VI-5)7. 
c) Por lo tanto, globalmente, teniendo en cuenta 
el sumatorio «fiestas mayores, pequeñas y romerías», 
en Serrablo existían dos máximos festivos anuales: el 
de agosto-septiembre, y el de mayo-junio, siendo más 
En el restante 50 % de fiestas mayores de Serrablo (vid. 
anexo VI.5) tenía gran peso específico San Martín, en noviembre, 
y de tradicional implantación en la zona tras el siglo X por in-
fluencia franca. También la tenía la Virgen del Pilar, introducida 
en el siglo XVIII y que ocasionó la sustitución de patronos feste-
jados en meses más activos. 
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Anexo VI.4 
REPARTO ANUAL DE FIESTAS PATRONALES Y ROMERÍAS EN SERRABLO 
V/////A FIESTAS HATOBES 
TIESTAS PEJX/EMAS 
(J) N" DE UOf£»IA5 A COMIENZOS DEL SCU3 I I 
di H u s m e o s o e « « PuEs.os,MAaTAOos i DESHABIIAOOS E H 
LA ACTUALIDAO, nESPEC TO AL CENTEKAH DE LA CCMTCA 
( í ) [1S1RÍBUCÍ0N DE 61 HOMEnrAS A LOS 5! SANTUARIOS ESIUOIADD', 
importante el primero en la relación numérica: «ocho 
es a cinco». 
La incidencia del ciclo económico sobre la ubica-
ción de los máximos romeros también tiene entidad; 
así por ejemplo, mientras que en Navarra concuerdan 
con los producidos en Serrablos, en Asturias —media-
tizada la economía por la recolección del h e n o -
ambos máximos se desplazan ligeramente hacia los 
extremos del año: abril-mayo y septiembre-octubre, 
siendo más importante este último'. 
En Serrablo, el desglose de la ubicación temporal 
de las romerías, según la categoría del santuario 
donde se produjesen, indica que, aunque a los tres 
macrosanturios se iba desde Pascua de resurrección 
al mes de diciembre, su máximo coincidía con el más 
importante de los dos que se producían a nivel gene-
" José Luis LARRION, Romerías, Pamplona, 1982; las 124 ro-
merías encucstadas se agrupan en torno a dos máximos: el más 
importante —mavo/junio—, con el 49 % del total, y el secundario 
—agosto/septiembre— con el 22 %. 
" James W. y Renate L. FERNANDEZ, «El escenario de la rome-
ría asturiana», Expresiones actuales de la cultura del pueblo. 
Madrid, 1976. pp. 231-257. 
ral: el de «mayo-junio». Este hecho se explicaría por 
el fuerte peso específico que tenían en estos santua-
rios los votos, o agradecimientos institucionales por 
la liberación de las calamidades históricas propias de 
esos meses. En los santuarios de segundo orden, aun-
que aglutinaban romeros desde mar/o a septiembre, 
su advocación mayoritaria a la Virgen explicara que 
su máximo romero se produjese en septiembre: para 
la Natividad de María, y una vez acabadas las cose-
chas. En los santuarios locales, o de tercer orden, 
existía una mayor diversificación de fechas romeras 
ocasionada por la variada gama de titulares, aunque 
se aprecia un máximo en torno a la festividad de la 
Virgen del mes de agosto. 
En líneas generales, el ciclo festivo de Serrablo, 
entendido en su más amplio sentido, podría dividirse 
en tres partes bien definidas: una primera, o invernal, 
desarrollada en un periodo humana y económica-
mente adormecido, sin romerías, con predominio de 
las fiestas patronales pequeñas y de los rituales cáli-
dos, amparados en la lumbre del hogar deficitario de 
miembros, por emigración temporal; una segunda 
primaveral, con cambio cualitativo del tipo de ritua-
les, que adopta un carácter campestre con el momen-
to del máximo romero; v finalmente, una tercera, 
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Anexo VI.6 
FIESTAS PATRONALES EN SERRABLO 
(Mueslreo sobre 65 núcleos, de los que 26 están 
despoblados en la actualidad) 
PUEBLO. Habitado o deshabitado. Fiesta mayor (fecha). Fiesta pe-
queña (fecha). Cursiva, s. XV: altar en la iglesia. 
ABENA. H. San Miguel (29-9). San Valentín (14-2). 
ACUMUER. D. El Pilar (12-10). Virgen de Agosto (15-8). 
AINIELLE. D.ElPilar(12-IO). 
AINETO. D. Sun Miguel (29-9). San Fabián (20-1). 
ALLUE. D. San Juan (24-6). San Miguel (29-9). 
AQUII.UE. H. Tercer día de Pascua florida n romería a la Virgen de los 
Ríos. 
ARGMSAL H. San .Martin (11-11). Slo. Domingo (4-8), 
ARTO. H. La Asunción (15-8). San Martín (11-11). 
ASO DE SBTE. H. San Félix (1-8). San ./lian (24-6). 
ASUN.D. San Viclorian (12-1). 
AURIN. H. San Esteban (2-9). 
AVENILLA. D. San Martín (11 -I I). San Juan (24-6). 
AZPE. D. Santiago (25-7). San Silvestre (31-12). 
BARBENUTA. D. San Justo (6-8). 
BASARAN. D. Virgen de sep. (8-9). San Lorenío (10-8). 
BE1.ARRA. D. San Ramón (31-8). San José (19-3). 
BETES. II. Sta. Bárbara (5-12). Sla. Orosia (25-6). 
BIESCAS. H. La Asunción (15-8). 
BORRES. H. San Ramón (31-8). San Viclorian (12-1). 
CAÑARDO. D. San Martin (11-11). San Pedro (28-4). 
CARTIRANA. H.San Martin (1 l-l 1). Sla. Lucía (13-12). 
CASBAS. D. N.J S* del Rosario (I" domingo de octubre). 
CALDEARENAS. H. San Antonio (13-6). 
CERESOLA. H. Virgen del Pilar (12-10). Virgen de agosto (15-8). 
CILLAS. D. San Bartolomé (24-8). trasladada en s. XVIII-XIX por fae-
nas de cosecha a V. del Rosario (1" domingo de octubre). San 
Vicente (22-1). 
TORTILLAS. D. V. del Pilar (12-10). Los Revés (6-1). 
ESCUER. H. San Bartolomé (24-8). San Antonio (17-1). 
ESPIN. D. San Ginés (25-8). San Jorge (23-4). 
ESPIERRE. H. La Asunción (15-8). 
ESTALLO. H. San Martin (11-11). San Felipe (1-5). 
FABLO. D. V. del Pilar (12-10). San Antonio (17-1). 
FANLILLO. H. San Saturnino (2912). 
GAVIN. II. San Bartolomé (24-8). San Guillermo (11-2). 
GRASA. D. San Bartolomé (24-8). Sta. Bárbara (4-12). 
IBIROUE. D. San Martín (11-11). Día de «La Comuna» o romería a 
San Urbez el I." miércoles después de Pascua florida. 
IBORT. D.San Ramón (31-8). 
JARLATA. II. San Julián (5-9). San Julián (7-1). 
JABÍ ERRE DEL OBISPO. H. San Roque (16-8). San Valentín (14-2). 
JAV1ERRELATRE. H. San Antón (17-1). Sta. Ana (26-7). 
I-ARREDE. H. San Pedro (29-6), trasladada por faenas de recolección 
a V. de septiembre (8-9). 
LARRES. H. V. de septiembre (8-9). San Cosme (27-9) v Sla. Valdesca 
(28-5). 
LASAOSA. D. Virgen del Rosario (7-10). Santiago (25-7). 
LATRAS. II. Sta. Catalina (25-10). Romería a la Virgen de Ubieto (2." 
día de Pascua Florida). 
LAYES. D. Virgen de septiembre (8-9). Romería del Voló de Layes 
(Domingo de la Trinidad). 
MAT1DERO. D. Natividad de la Virgen (8-9). La Anunciación o Virgen 
de marzo (25-3). 
OLIVAN. H. La Asunción o Virgen de agosto (15-8). San Sebastián 
(20-1). 
ORDOVES. H. San Martín (11-11). 
ORNA. H. San Miguel (29-9). San Sebastián (20-1). 
OROS ALTO. H. San Esteban (3-8). San Esteban (26-12). 
OROS BAJO. H. Martirio de San Juan (29-8). Sía. Eulalia (10-12). 
ORUS. H. San Juan (24-6), trasladada por faenas de recolección a San 
Bartolomé (24-8). 
OTAL. D. San Ramón (31-8). San Victorián (12-1). 
PARDINILLA. H. San Bartolomé (24-8). Sla. Águeda (5-2). 
SAN JULIÁN. H. San Julián (13-9). San Julián (7-1). 
SAN VICENTE. H. San Bartolomé (24-8). 
SARDAS. H. El Pilar (12-10). 
SASA. D. San Ramón (31-8). Sta. Marina (20-7). 
SATUE. H. Virgen de septiembre (8-9). San Andrés (30- II). 
SERUE. H. Virgen de septiembre (8-9). Sta. Orosia (25-6). 
SOBAS. II. Sta. Eulalia (10-12). Virgen de agosto (15-8). 
SUSIN. D. Virgen de agosto o romería a la V. de las Eras (15-8). 
YEBRA. H. Sla Orosia (25-6). San Lorenzo (10-8). 
YESERO. H. Natividad de la Virgen (8-9). San Sebastián (20-1). 
YESPOLA. D. San Miguel (29-9). San Antón (171). 
YOSA. H. San Miguel (29-9). San Urbez (12-6). 
postveraniega y otoñal, en la que prima el ritual urba-
no de las fiestas patronales. Como se puede apreciar, 
la modalidad ritual recoma a lo largo del ciclo anual 
los distintos ambientes geográficos en que se desen-
volvía el montañés: el hogar de la casa, en el invierno; 
el monte, durante la eclosión de la Naturaleza; y el 
medio urbano, Iras la cosecha y en plena celebración 
colectiva de sus resultados. Teniendo en cuenta los 
sectores sociales que intervenían en estos periodos, 
habrá que decir en líneas generales que mientras que 
la inhibición invernal dejaba aflorar a los sectores 
más relegados —mujeres y niños—, en parte debido a 
la ausencia de hombres; la extraversión de algunas 
romerías y fiestas patronales devolvía la componente 
masculina a las fiestas. 
Un análisis festivo de Serrablo, estudiando tres 
zonas representativas (vid. 1-2), lleva a hacerlo en 
torno a Sobrepuerto, o sector montañoso del 
Serrablo septentrional (anexo VI-1); en torno a las 
tierras del eje fluvial del Gallego superior (anexo VI-
2); y sobre la cuenca del río Guarga, en el Serrablo 
meridional (anexo VI-3). En Sobrepuerto, subcomar-
ca de fuerte componente ganadero-trashumante, y de 
ciclo vegetativo retardado por la altitud, las fiestas 
mavores se concentraban entre la culminación tardía 
de la cosecha y el comienzo de los preparativos para 
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Anexo VI.5 
\ 
FIESTAS MATORES DE ', ,' ', « " • • * • "nm 
SERRABLO',: /A""» . ' j 
DISTRIBUCIÓN 
PATRONAL: 
I M í ' ü u n > w . 
NOTA: La dispersión temporal y geográfica impido realizar gráficos repre-
sentativos sobre las fiestas menores. 
bajar de nuevo al valle del Ebro, es decir: entre sep-
tiembre y octubre; por otra parte, las fiestas pequeñas 
se concentraban en enero, mes inactivo e invadido 
por la nieve para los pocos miembros que habían 
quedado en el pueblo. En cambio, en el eje septen-
trional del Gallego, la benignidad del clima y el 
menor peso específico de la ganadería trashumante 
espaciaba más el espectro temporal de las fiestas: 
desde agosto a octubre, con máximo en la Virgen del 
primer mes (vid. anexo VI-5). Finalmente, la 
Guarguera, en el Serrablo meridional, con sus com-
ponentes cerealista y no trashumante, fijaba más a 
los miembros de la casa, por lo que se observa una 
gran dispersión anual tanto de las fiestas grandes 
como de las pequeñas. 
VI. 1. Ciclo de la eclosión primaveral y 
de lasromerías principales 
En Serrablo, este ciclo, que iba desde la Semana 
Santa a San Juan, suponía la salida del letargo inver-
nal y de las actividades de mantenimiento del hogar 
—hacer leña, matacías, etc.—, para encaminarse 
Las romerías daban fluidez a las relaciones humanas y económicas 
aletargadas durante el invierno. Romeros en Sla. Elena. 22-5-1988. 
hacia los campos a preparar y consolidar las cose-
chas: siembra de cereales tardíos, abono y siega de 
campos de heno, siembra de huertos, etc. y para que 
finalmente se llegase a un máximo de actividad en el 
mes de junio con el regreso de los rebaños; la marcha 
hacia el solsticio conllevaba la superposición precipi-
tada y aglomerada de tareas agrarias y ganaderas, es-
pecialmente en las zonas con alto potencial pecuario-
irashumantc como era el caso de Sobrepuerto"1. En lí-
neas generales, y salvando el desfase biológico que 
implicaba el factor alliludinal (vid. anexos VI-1, 2 y 
3), las primeras cosechas de heno, la cosecha de cere-
al de ciclo corto en el Serrablo meridional, etc., se 
acumulaban en el mes de junio a la llegada de las ca-
10 E. SATUé, «Sobrepuerto: lecho de Serrablo», Revista 
Argensola, núm. 88. Huesca, 1979, pp. 327-379. 
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Anexo VI. I 
CICLO ECONÓMICO-FESTIVO DE SOBREPUERTO 
FIE5IA5 GRANDES T PEpENAS 
bañas de Tierra baja y a las actividades que esto últi-
mo comportaba antes de subir a los puertos: esquilar, 
separación de los retoños —desbece— aprovechado 
para fabricar productos lácteos, cruce de ganado, etc. 
El ciclo se cerraba tempranamente en el Serrablo me-
ridional no trashumante (anexo VI-3) con la subida 
de los rebaños a las inmediatas sierras del Prepirineo 
exterior en el día de San Juan; en cambio, las zonas 
más septentrionales que subían los rebaños al 
Prepirineo interior, lo hacían en el mes de julio, cuan-
do los altos pastos estaban a punto. Prueba de la acu-
mulación laboral del final del ciclo era la escasa pre-
sencia a lo largo de la comarca de fiestas patronales. 
No sucedía igual con las romerías, como ya se ha 
visto; lo crítico del momento agrícola, la salida de la 
Semana Santa y las reminiscencias paganas crearían 
el mayor máximo romero anual, comenzando por la 
Virgen de Marzo —Anunciación—, incrementándose 
en Tos comienzos de las pascuas primera y segunda, y 
llegando al techo para las fiestas de la Trinidad y de 
San Juan. 
Este ciclo, delimitado cósmicamente por el equi-
noccio de primavera y el solsticio de verano, y aco-
modado por la liturgia y la teología cristiana al perio-
do que va desde la Pascua de Resurrección a la fiesta 
de San Juan", es símbolo de nueva vida y de regene-
ración, y como tal se muestra tanto en los rituales 
cristianos como en el micelio pagano emergente de la 
vieja sociedad serrablesa; el culto a la vegetación, a 
las aguas, y en suma a la fertilidad, presidirá esta fase 
solar ascendente que sale de la muerte invernal. 
Si al comienzo del ciclo los ritmos solar y lunar 
crecientes se superponían y simbólicamente eran 
acompañados por la resurrección de Cristo12, poco 
antes, en luna mengua de marzo, el montañés habría 
" Luis MAI.DONADO, op. cil., p. 43. 
'•' Luis MALDONADO. op. cil., p. 96: la Pascua florida se celebra 
el primer domingo poslerior al plenilunio que sigue al equinoccio 
de primavera. 
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Anexo VI.2 
CICLO ECONÓMICO-FESTIVO DE LA GALLEGUERA SUPERIOR 
FIESTAS GRANDES Y P E A N A S 
encubado el vino de la casa, acompañante pseudo-
místico de esfuerzos en el duro trabajo. 
La primera imbricación del periodo enlre lo cris-
tiano y el culto a la Naturaleza se producía el 
Domingo de Ramos, fecha en la que se iniciaba una 
estela de cultos al árbol que abocaría en las fiestas 
solsticiales de San Juan, pasando antes por las enra-
madas de la Pascua primera, por la colocación de 
ramos en los campos para Santa Cruz, y por los 
mayos del Corpus; en suma, variantes de la simbolo-
gía cósmica del árbol, festejada umversalmente a la 
llegada de la «vida-primavera» como medio pro-
tector15. 
En dicho domingo en gran parte de los pueblos 
de Serrablo se solían colocar en los campos de trigo 
unas remitas protectoras, bendecidas y llamadas, 
como en gran parte del Pirineo", sanpedws o pedros; 
el ritual era continuado para la siega al ser 
encontradas por los segadores, con la creencia de que 
allí se habría refugiado el espíritu del trigo asimilado 
a la figura universal del viejo personificado!- de la co-
secha —San Pedro en este caso— 15. 
Las ramilas utilizadas variaban con la ubicación 
geográfica del pueblo: desde almendro en la ribera 
del Gallego —Javierre del Obispo— a árboles más hi-
gróíilos como el acebo en Ainielle, pasando por el 
arto, el boj, las mimbreras, etc. En algunos casos eran 
dos las que se clavaban, siendo ambas de distinta es-
pecie: almendro y romero en Isún, avellano y acebo 
en Ainielle, etc. El ritual común de partida era la ben-
dición de las ramas por el cura; el terminal lo sería el 
hallazgo durante la siega de éstas al tiempo que se re-
zaba un padrenuestro a San Pedro y se bebía un 
trago de vino o se remojaban con él las ramas. Popu-
larmente se diría que el pedio protegía de las tormen-
tas y aseguraba las buenas cosechas. 
La Semana Santa era el último eslabón del prota-
' Mira-a EI.IADK, <ip. til., p. 314. 
" Ramón VIOLANT I SIMORRA, El Pirineo espailol, Madrid, 
1949, p. 489. R. VIOLAN i i SIMORRA, ibidem. Además vid. IV.3.3.1. 
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En fas tonterías primaverales fa eclosión de la Naturaleza 
se fundía con las demandas a ¡o sobrenatural. 
Romería deSta. Elena. Biescas. 1988. 
gonismo que niños y mujeres tenían en las fiestas y 
rituales invernales: en el Jueves Santo éstas arregla-
ban los monumentos de las iglesias y los primeros 
«mataban judíos» con el ruido de mazas, matracas v 
carradas; ruido asimilable al ritual reconductor de 
los difuntos, del que en la Semana Santa hablan algu-
nos antropólogos. 
Parecida finalidad ritual tendría la repetitiva in-
gestión de huevos desde esta fecha hasta la Santa 
Cruz de mayo en prácticamente todas las fiestas, ro-
merías y comunidades; eran los huevos de la pascua 
cristiana, símbolo de renovación y vida ante la prima-
vera y tras la Resurrección, que aunque su utilización 
como componente ritual era incuestionable, también 
hay que señalar que era precisamente en los meses de 
marzo, abril y mayo cuando las puestas alcanzaban 
su momento álgido. 
La Semana Santa también era referencia para el 
mecanicismo que unía a las actividades económicas 
con la religiosidad popular; así, para Viernes Santo 
era corriente que se escodase (cortar la cola) a las ove-
jas destinadas para la cría, comiéndose en el 
Domingo de Resurrección — Isún, Grasa— o para 
Todos Santos —Javicrre—; de igual modo, otras co-
munidades como la de Larras, tres días más tarde, á 
miércoles de pascua consumían en romería los maxi-
lares de cerdo o varillas —de allí su apodo de varille-
ros—. 
En el Sábado de Gloria, una vez más, los huevos 
intervenían en un ritual protector de la casa y de sus 
miembros; era el «recoger la cuaresma» por parte del 
cura y de sus monaguillos bendiciendo la casa desde 
el palio y recogiendo en una cesta huevos, longaniza, 
jamón, etc., al tiempo que estos recitaban una fórmu-
la variable y que asociaba la prolección de la casa a lo 
divino: «Angeles somos/ del cielo venimos/ cesta trae-
mos/ huevos pedimos/ si no nos dan/ las gallinas mo-
rirán» —Olivan—; se trataba en suma de uno de los 
hitos protectores que jalonaban los momentos crucia-
les de la casa a lo largo del año, similar al ritual Tizón 
de Navidad (VI.4). 
El Domingo de Resurrección o de pascua florida 
abría un período en el que se observaba claramente 
cómo el deseo propiciatorio de fertilidad en la 
Naturaleza se transfería al grupo humano a través de 
los reiterados cortéjeos llórales de las fiestas de solte-
ros, de los juegos entre ambos sexos, etc. Los bailes 
públicos de dicho domingo eran acompañados en 
muchos pueblos de enramadas que colocaban los sol-
teros en el tejado de las casas de las jóvenes, cargadas 
de naranjas, caramelos, galletas, etc., constituyendo 
un residuo de las ofrendas propiciatorias a las divini-
dades florales de la cosecha'"; a cambio, cada moza 
entregaría una docena de huevos que luego serían co-
midos en comunidad por todos los jóvenes de ambos 
sexos del lugar'". Otra fórmula de encuentro, fomen-
tadora de este tipo de relaciones, era el juego de las 
villas'", en el que mozos y mozas se jugaban el hacer 
una tortilla para ingerir en animada juerga. Otro 
ejemplo acorde con esta línea de extroversión abierta 
el Domingo de Resurrección era la reunión que en 
ese día realizaban en Sobrepuerto los pasiores casali-
ceros de los pueblos'", reuniendo en uno solo sus dis-
" Jean HANI, op. cit., p. 152. Además vid. nota 35. cap. V. 
" Recogido en encuestas realizadas a antiguos habitantes de 
Acumucre Ibort. 
'' Juego de bolos (vid. Luis GRACIA VICIEN, Juegos tradiciona-
les aragoneses, Zaragoza, 1978). 
• Los casaliceros eran los niños pasiores encargados de cui-
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linios rebaños al tiempo que cada niño pastor se 
comía en camaradería con el resto un pasliello, o 
torta hecha de harina y rellena con alimentos del mo-
mento:°; reminiscencia de las fiestas protectoras con 
que los pastores europeos jalonaban los desplaza-
mientos cíclicos de los ganados —el Almabfahrt en 
Austria, etc."'—. Finalmente, el ejemplo más claro de 
interrelación de ambos sexos se daba con las I ¡estas 
de solteros del lunes de pascua florida; en Aineto, 
donde los mozos acudían a los alrededores de la er-
mita de la Virgen de Perula, originando una de las ro-
merías atípicas (vid. V.2), los huevos eran el único ali-
mento y constituía el eje de la fiesta —lanzamientos 
mutuos de tortillas, etc.—, dejando clara su simbolo-
gía de ritual de vida. 
Con San Pedro del mes de abril volvía a aflorar 
de nuevo el culto al árbol como símbolo de la capaci-
dad de renovación periódica del cosmos, ritual que 
no dejaría de aparecer hasta San Juan. En ese día de 
abril en pueblos como Otal se colocaba una ramita en 
los campos de trigo al lado de la ya clavada el 
Domingo de Ramos; era de nuevo el sanpedro que asi-
milaba a la imagen venerable del santo el símbolo del 
espíritu de la cosecha, recogido a nivel universal por 
Eliade22. En Serrablo esle curioso proceso de acuttu-
ración hacia lo precristiano llegó de forma muy visi-
ble hasta comienzos del siglo XX, ya que en los años 
de malas cosechas y hambre se decía que había «pa-
sado pedio por las casas» de forma maléfica2'. En ese 
mismo día se iniciaba la tradición de los mayos que 
desembocaría de forma generalizada en el Corpus; 
así, en Nocito, coincidiendo con la fiesta mayor, los 
mozos iban al pie de la Sierra de Guara —a la 
Pulcra— a buscar el abeto más grande para situarlo 
en la plaza del pueblo. 
La fiesta de la Santa Cruz de mayo, origen tam-
bién de algunas romerías atípicas (vid. V.2), consti-
tuía una prolongación de los rituales que propiciaban 
la marcha favorable hacia la cosecha, y en la que la 
superposición de cultos era evidente. Si la plantación 
dar el casalizo, o rebaño no trashumante compuesto por ovejas 
defectuosas y no aptas para la cría. 
w En Escartín el pasliello de pascua contenía: un trozo eran-
de de longaniza, otro de chorizo, dos trozos de lomo o costilla de 
cerdo en consena, dos huevos duros y dos filetes de jamón. 
;l María Luisa CAJAL, «Las romerías de la Jacelania», Revista 
Jacelania, núm. 91, Jaca, abril, 1981. 
••' Mircea ELIADE, op. cit., pp. 341 y s s. 
:1 En el campo valenciano un muchacho se disfrazaba simbo-
lizando a las penurias y al hambre, era apaleado y lo llamaban 
Lázaro o Lorenzo (Julio CARO BAROJA, £7 eslío festivo, Madrid, 
1984, p. 33). 
de ramitas en los campos el Domingo de Ramos o el 
día de San Pedro suponían un nivel bastante vincula-
do a lo precristiano, el culto cristiano situó en la 
Santa Cruz —momento más importante por la proxi-
midad a la cosecha— un eslabón más cristianizado 
para un mismo lin. La vinculación entre dichas fies-
tas queda corroborada al comprobar cómo en 
Serrablo el día 3 de mayo se superponían sus rituales: 
bendición de términos y plantación en los campos de 
tallos de boj, igualmente bendecidos24; esta vincula-
ción entre lo vegetal y la cruz también ha sido obser-
vada por Julio Caro Baroja en el resto de la 
península2*. La bendición de términos solía hacerse 
de forma variada, aunque la realizada desde sus cua-
tro puntos cardinales más extremos, leyendo los cua-
tro evangelios2', parece la más arcaica — Acumuer—; 
en otros lugares como en Larrés, se hacía desde la 
puerta de la iglesia parroquial; y finalmente, en otros, 
se iba hasta una ermita que estuviese en la güega de 
los términos a bendecir —Virgen de las Canales, entre 
Olivan y Oros; San Juan de Sabiñánigo, al menos en 
el siglo XVIII27—, o a una cola —Tozal de Santa Cruz, 
en Fablo, y desde donde se apreciaba toda la parro-
quia, configurada por Gillué, Villacampa, Espín, y el 
propio Fabírj—. 
En Serrablo la fiesta del Corpus estaba estrecha-
mente ligada al mayo o árbol que los mozos arranca-
ban del cosque para colocarlo en la plaza y a veces 
quemarlo durante las hogueras del solsticio de invier-
no simbolizando el fin y comienzo de la dinámica de 
ciclos —Allué—. Este ritual recogido en Senegüé in-
mediatamente después de la guerra civil por el ilustre 
Ricardo del Arco2", tenía especial arraigo en el eje su-
perior del Gallego —Larrés, Javierre, Satué, etc.— y 
la subasta de la Teña del árbol comportaba una comi-
da seguida de baile, propiciatoria de las relaciones 
14 En Larrés, cuando en la cosecha encontraban la rama ben-
decida en los campos, dejaban al lado las hoces formando una 
cruz al tiempo que echaban un trago de vino. En Basarán, los 
bojes colocados procedentes de Siena Je Santa Cruz se decía que 
permanecían hasta la siega de color blanco. 
!- Julio CARO BAROJA, La estación del amor, Madrid, 1979, pp. 
85-98. 
•"' El evangelio de San Juan se leía hacia levante, el de San 
Marcos hacia mediodía, el de San Maleo hacia poniente y el de 
San Lucas hacia el norte (Joaquín GIRONELLA, «De nuestras viejas 
costumbres v tradiciones», El Periódico de Huesca, 20 de abril de 
1980, p. 19. ' 
; : APS, en 1690, el «día de SJ Cruz, sebendicen los términos 
en la forma acostumbrada de la Yglesia en la placuela de la ermi-
ta de S. Juan adonde selleba prozesion». 
" R. DEL ARCO, Notas de folklore altoaragonés, Madrid, 1943, 
p. 491. 
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entre los solteros y solteras de la comunidad. Si la 
sanmigalada era el momento de apertura y cieñe del 
ciclo anual, otros pequeños hitos como San Julián o 
el propio Corpus marcaban referencias para oíros ci-
clos secundarios; así en esta última fiesta, v en 
Sobrepuerto, se establecía el límite para la llegada de 
los miembros de la casa dispersados durante el in-
vierno; en resumen: si San Miguel dispersaba, el 
Corpus concentraba, al tiempo que señalaba el final 
del protagonismo de las mujeres y de los niños en las 
fiestas de invierno y primavera, adquiriendo éstas en 
adelante un tinte netamente masculino. En el siglo 
XVII los libros parroquiales de Sabiñánigo (APS) se-
ñalan cómo para dicha fiesta se hacía procesión por 
las calles, adornándolas con paños y ramos, al tiempo 
que los mozos disparaban salvas; la utilización del 
día como hito del ciclo económico se concretaba con 
la firma de los libros de la primacía2*. 
La vinculación de la fiesta solsticial de San Juan 
a otras precristianas es un hecho ampliamente estu-
diado y difundido1", aunque tal vez interese resallar, 
como se aprecia en Serrablo, que esta festividad cul-
mina con sus rituales una trayectoria de culto a la 
Naturaleza abierta en el equinoccio o la Semana 
Santa. 
La vinculación de esta fiesta a las romerías era 
notoria: el 25 de junio se celebraba la macrorromería 
más importante de toda la comarca, la de Santa 
Orosia, y el día de San Juan se efectuaban romerías 
locales en Avenilla, Espierre o Lárrede, fundiéndose 
los ritos propios de la Sanjuanada con los que se ha-
cían en el santuario al que se peregrinaba. 
De los tres elementos que caracterizan la fiesta 
de San Juan: agua, vegetación y fuego", sólo los dos 
Erimeros aparecían en Serrablo, no haciéndolo las ogueras que se realizaban en algunas zonas del 
Pirineo y en el resto de la península". 
La comparecencia del grupo humano en sus ri-
tuales era un lactor claramente diferenciador respec-
to al resto de fiestas de la primavera, pues para esta 
fecha ya se había producido el fin de las migraciones 
golondrina de algunos miembros de la casa; siendo 
partícipe toda ella de los efectos benefactores del ri-
tual: sus miembros humanos, sus animales y demás 
medios de producción. 
El cúmulo de ritos de la fiesta de San Juan se 
practicaba antes de salir el sol: con las plantas medi-
cinales recogidas se formaría el ramo", que en algu-
nos pueblos seria bendecido en romerías a ermitas de 
este titular, guardándolo para hacer ungüentos, para 
ser quemado y alejar tormentas, etc.; en algunos 
casos como en Avenilla la vinculación protectora del 
ramo de San Juan a la casa era tan clara que entre 
toda la vecindad se establecía una auténtica rivalidad 
por hacerlo lo más pronto y bonito posible, al tiempo 
que los restos del ramo del año anterior se guardaban 
como un auténtica reliquia en el desván, simbología 
que también era evidente en pueblos como Satué, 
donde el ramo se colocaba en la ventana más alia de 
la casa. 
El efecto de sanjuanarse en el río, en pueblos 
como Olivan, era reforzado por la práctica de beber 
en ayunas un vaso de vino. Los animales lambién re-
cibían los efectos de las aguas, al igual que los del 
apartado vegetal de la fiesta; las bestias eran obliga-
das a cruzar un río varias veces con sus esquilas más 
lujosas, hecho que trataba de encauzar litúrgicamen-
te el ritual, y unas horas antes —sobre la una de la 
madrugada— habían sido sacadas a los campos a 
pacer94. 
VI.2. Período de la cosecha y 
de las fiestasmayores 
El mes de julio suponía un periodo de recesión 
festiva que separaba a los dos máximos anuales. 
Salvo en Sobrepuerto, en donde el ciclo biológico era 
retardatario a causa de la altitud, en este mes la cose-
cha cereal debía ser simultaneada con el pastoreo en 
la sierra o en los puertos. Esta configuración econó-
mica encontraría correlación con lo festivo: mientras 
que en el eje lluvial del Gallego las fiestas mayores se 
acumulaban entre la Asunción y la Natividad —coin-
cidiendo con la tendencia mayoritaria del Pirineo—", 
" APS, en 1690, se hacía en Sabiñánigo la procesión del día 
del Coipus «poniendo y adornando las calles con Ramos y paños, 
firmando los libros de la primicia. Una poca de polbora que se re-
parle entre los mozos para que baian dyparando y haciendo salba 
a nueslro señor Principe de la paz, y señor de los Xercilos». 
10 Julio CARO BAROJA, La estación del amor, Madrid, 1979. 
11 Julio CARO BAROJA, op. cit 
,: Hogueras de San Juan en el valle de Gistaín (R. ViOLANT, 
op. cil., pp. 512 y s s.). 
" En Ainiellc componían el ramo las siguientes hierbas: 
menta, saúco, ruda, malvas y rosas silvestres. Una vez bendecido 
el ramo, se dejaba secar a la sombra, y triturado se hacía un bál-
samo con ron, aceite y anís para aplicarlo a las heridas. 
M En Pablo los vecinos cortaban durante la noche de San 
Juan unas varas de acebo —cardonera— para sanar caballerías 
con cólicos; lo hacían pasándoles por debajo del vientre dichas 
ramas. 
,! Joaquín GIRONELLA, «De nuestras viejas costumbres y tradi-
ciones. El verano«, El Periódico de Huesca, 22 de junio de 1980. 
p. 19. 
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en Soprepuerto se trasladaban al periodo que iba 
desde esta última fiesta hasta El Pilar —antes de la 
bajada a Tierra baja—; en cambio, en la Guarguera, la 
diversidad altitudinal y la no existencia significativa 
de trashumancia abría el abanico de fiestas mayores 
desde agosto a noviembre. Tanto en el caso de las ro-
merías como en el de las fiestas, las vírgenes de agos-
to y de septiembre ejercían un efecto concentrador de 
días festivos, produciéndose con cierta frecuencia el 
fenómeno de superposición en un mismo día de una 
fiesta patronal y una pequeña romería a la ermita 
local: en Gavín, el día de la fiesta mayor, el 24 de 
agosto, iban a la ermita de San Bartolomé; en Susín, 
coincidiendo con la fiesta patronal, lo hacían el día 
de la Asunción a la Virgen de las Eras; mientras que 
el día de la Natividad, en septiembre, Yesero celebra-
ba dicha fiesta y efectuaba romería a la Virgen de las 
Nieves, etc.; fenómeno que era muy corriente como 
señalan los romances populares de la zona*. 
La correlación entre el final de las cosechas y las 
fiestas patronales ha sido comprobado por numero-
sos autores a nivel peninsular'7, evidenciando algunos 
de ellos cómo las fiestas comprendidas entre San 
Juan y la Virgen del Rosario entran en regresión con-
forme se desciende en latitud: el 76 % enTa zona nor-
te peninsular, frente al 54 % en la meridional'*. 
En líneas generales, en Serrablo, era el mes de 
agosto —la Asunción, San Ramón— cuando se pro-
ducía el máximo intercambio festivo: mozos y mozas 
concurrían a los pueblos próximos donde hubiese 
I ¡esta, albergándose en las casas de los familiares que 
devolverían la visita; de esta forma las fiestas patro-
nales servían de nexo entre la casa matriz y los anti-
guos miembros que la habían abandonado para ir a 
casarse a un pueblo de radio no alejado". Este tipo de 
relación era muy cuidada, pues reportaba para la 
casa ayuda social y económica: en épocas de máxima 
actividad —cosecha, esquileo del ganado, etc.— casas 
con lazos sanguíneos se ayudaban mutuamente y así 
mismo contribuían a forjar matrimonios convenien-
tes. Por otra parte, las vivencias lúdicas de estos días 
aportarían temas para las conversaciones de las vela-
das invernales al calor de la lumbre, fosilizándose al-
gunas de ellas en la tradición popular de la zona ten-
dente a magnificar pequeñas anécdotas para ese fin, 
dentro de un fenómeno de catálisis cultural*0. Así se 
hablaba burlescamente, con regocijo, y se transfería a 
situaciones cotidianas en toda la comarca, del Peine 
de Fablo, ante la supuesta falta de aseo de los vecinos 
de dicho lugar; del Buco de Espín, recordando al 
macho cabrío que en las fiestas del pueblo no dejaba 
de acercarse a las mozas; o del Melotocón de Matidero 
(vid. VIII.3.1), haciendo alusión a una joven que acu-
dió a la fiesta mayor de este pueblo —La 
Anunciación— y al comprobar la gran cantidad de 
melocotón con vino que se consumía, lo contó de re-
greso en su casa y en aragonés cotidiano — «me-lo-
tocón pa comer, me-lo-tocón pa cenar»—, juego se-
mántico del que evidentemente se pretendió sacar 
partido sexual. En resumen, el carácter relativamente 
cerrado de la sociedad montañesa necesitaba de la fo-
silización oral de estos acontecimientos que la trans-
misión oral se encargaba de perpetuar dentro del ba-
gaje de la cultura popular de la zona. 
En las fiestas patronales el protagonismo inver-
nal de los sectores marginales —mujeres y niños— 
acaba de desaparecer para ser absorbido por la domi-
nancia masculina: los solteros y tiones constituían el 
motor de las fiestas, mientras que las mozas adopta-
ban una posición pasiva relegada al hogar y a la que 
implicase la iniciativa masculina. El grupo masculino 
de solteros se estructuraba jerárquicamente tanto 
para la presidencia de actos de la fiesta como para las 
tareas de su financiación —rifas, pases de cuentas, 
etc.—. Bajo este marco el tono carnavalesco de las 
fiestas invernales, adaptadas a lo marginal, adquirían 
un carácter oficialista, conservador v jerárquico, 
donde primaba lo comunal sobre lo individual: en la 
misa del tercer día, —o fiesta de ios mozos —pasaba a 
ofrecer en primer lugar el soltero más viejo, que era 
al mismo tiempo el encargado de las cuentas; tam-
bién junto al alcalde presidiría la catrera pedestre del 
primer día. En Escarlín, la misa de los mozos era se-
guida de una procesión por el pueblo al son del 
himno nacional, con palio, cruz parroquial, San 
Julián en andas y las dos banderas utilizadas para ir 
de romería a Santa Orosia. 
" Alumnos del Insumió de FP de Sabiñánigo, Romances po-
pulares del Altoaragón, Sabiñánigo, 1984, pp. 7-8, romance Carla 
de invitación a una fiesta, recogido en Isún de Basa (El tercer día 
de fiesta / es el mejor, nos iremos / temprano de romería / a la er-
mita del Remedio / Donde acuden los mozos / —...—). 
17 Julio CARO BAROJA, El eslío festivo, Madrid, 1984, p. 21. 
" Honorio M. VELASCO, introducción en AA.W., Tiempo de 
fiesta, Madrid. 1982, p. 15. 
i-.. SAI i i , np. cit., pp. 354 355, \lli se puede observar el 
radio de las relaciones matrimoniales que existía en Sobrepuerta 
a comienzos de siglo, y que en líneas generales quedaba circuns-
crito al interfluvio originado entre los ríos Gallego, Ara y Guarga. 
* E. SATUR, op. cit., p. 360. Por ejemplo, Sobas es un pueblo 
cercano a Yebra donde en un tiempo indeterminado un foráneo 
recibió una paliza; el hecho se difundió, y la expresión: «¡Mira... 
que vas a pasar por Sobas...!» pasó a ser amenaza de golpear a al-
guna persona o animal. 
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Hogueras de San Sebastián en Sabiñánigp: la petrivencia de ritos 
precristianos en el invierno carnavalesco. 1990, 
También es cierto que en las fiestas patronales 
—especialmente en el día de los mozos— afloraban 
rasgos primaverales y carnavalescos: los trofeos en la 
carrera eran coleados de un largo palo recordando a 
las enramadas del Domingo de Resurrección41, y los 
mozos efectuaban la ronda de su día con los machos 
cabríos —chotos— engalanados con sus mejores es-
quilas, ramos de albahaca y cintas con los colores na-
cionales42. 
VI.3. La sanmigalada o muerte del ciclo anual 
La sanmigalada era el periodo situado en el 
otoño inicial y medio que marcaba el final y comien-
zo de un nuevo ciclo anual, tanto a nivel vegetativo 
como productivo; de forma que la simbología cristia-
na de San Miguel —conductor de la muerte— encaja-
ba con el significado terreno del momento4'. 
Esta fiesta de larga tradición, importada de 
Roma y presente ya en los calendarios mozárabes de 
los siglos X y XI44, constituía la referencia temporal 
para: la contratación y pago de especialistas por los 
municipios —herreros, cirujanos, maestros hasta el 
siglo XIX, etc—; el pago de cuotas y pase de cuentas 
en cofradías; reuniones de pastores, etc. Y a nivel ge-
neral, dentro del periodo que se entiende por sanmi-
galada, en las ferias ganaderas que se realizaban en 
Bicscas4', se producía la contratación de pastores 
para Tierra baja, de sirvientes para las casas pudien-
tes, etc.; de forma que el tionaje iniciaba una diáspo-
ra generalizada que dejaría bastante menguada a la 
población de los núcleos46. 
En este periodo las fiestas patronales tenían cier-
ta entidad, especialmente para El Pilar, y aunque no 
tanta como en el máximo de agosto-septiembre, desa-
parecían prácticamente a mediados de noviembre 
con el éxodo generalizado. En cambio, las romerías 
se reducían a lo anecdótico, celebrándose en el día de 
la fiesta de su titular. 
Económicamente, las actividades giraban en 
torno a tres ejes: la siembra del trigo, los preparativos 
efectuados con la cabana antes de la bajada a Tierra 
baja, la provisión de medios de producción para la 
casa en las ferias, así como la recogida de huertos y 
alimentos silvestres para el largo invierno. 
VI.4. Período letal o de invierno. 
Fiestas pequeñas y carnaval 
La simetría complementaria del ciclo anual de la 
que hablan algunos autores47, se apreciaba de forma 
especial en el Serrablo trashumante, de alto potencial 
ganadero: Valle de Acumucr, Sobrcpuerto y 
Sobrearante; allí donde el invierno conllevaba un 
gran descenso demográfico —cuantitativo y cualitati-
vo: dominancia de la permanencia de niños y de mu-
jeres—. 
A nivel general, las fiestas mayores desaparecían, 
y sólo se dañan en lugares de escasa entidad econó-
" En Escartín. junto a la salida de la carrera colocaban el 
palo de una bandera rematado por un ramo de albahaca adorna-
do con cintas por las mozas; un metro más abajo sujetaban las 
roscas que ganaría el vencedor —también hechas por estas últi-
mas—, y finalmente otro metro más abajo se colocaban dos her-
mosos pollos que serían rifados para conseguir fondos para el ter-
cer día de la fiesta o día de los mozos. 
' ' En Acumuer los mozos subían al puerto para bajar a los 
chotos; una vez en el pueblo les ponían las esquilas más grandes 
—trucos— (vid. E. SATUÉ, «Esquillas de Nay», Revista Serrablo, 
núm. 48), adornándolas con cintas y flores al tiempo que pasca-
ban en ronda sobre un burro el cordero que iban a rifar en la fies-
ta. 
" Josefina ROMA, op. cit. 
" Julio CARO BAROJA, op. cit., p. 95. 
" En Biescas se celebraba la feria comarcal del vacuno para 
el 13 de septiembre, realizándose la feria mayor durante los días 
17 y 18 de noviembre. 
" En Escartín (Sobrcpuerto), alrededor del 12 de noviembre, 
los pastores realizaban una gran cena antes de bajar a Tierra 
baja; al día siguiente «el pueblo quedaba silenciado, casi muerto; 
solamente quedaba el maestro, los chicos hasta 14 años y las per-
sonas de edad y algún que otro mozo» (memorias manuscritas de 
Enrique SATLí- BIISAS, padre del autor del trabajo, nacido en 
Escartín en 1919 y fallecido en Huesca en 1986). 
j : Josefina ROMA, op. til., pp. 27-43. 
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El aislamiento invernal daba pie a la murvinalidad social y ritual 
frente al oficialismo de las romerías y de las fiestas estivales. 
Casa San Román. Otal 1975 
mica —San Victorián, en Asún—, o bien en el 
Semblo meridional no trashumante, donde la colec-
tividad se lijaba todo el año al núcleo —San Antón, 
en Javierrelatre—. No sucedía lo mismo con las fies-
tas pequeñas, en las que el 50 % se concentraban en 
el periodo invernal, y especialmente en enero; disper-
sándose en torno a una decena de patronos, entre los 
que San Antonio —San Antón— y San Sebastián tení-
an cierta relevancia. 
En esta época las romerías tenían una importan-
cia anecdótica —conmemoración histórica, o reunión 
de cofradía4*, donde sólo la Virgen de marzo daba 
cierta relevancia al fenómeno romero —Vírgenes del 
Pueyo, Palacios, Canales, Can de Used —marcando el 
inicio del primer máximo romero que finalizaría para 
San Juan. 
En líneas generales, dado el éxodo masculino, el 
peso específico de las actividades de la época era so-
portado por los ancianos, los adolescentes y las cha-
veas (dueñas de las casas). Las faenas iban orientadas 
al mantenimiento de la casa y de los bienes comuna-
les; las largas veladas invernales junto al hogar daban 
cabida al desarrollo artesanal —textil, madera, ceste-
ría, etc.—* se cortaba leña, se desfoüinaba la chime-
nea, se encubaba el vino, se cuidaba el pequeño reba-
ño no bajado a Tierra baja —casalizo—, etc.; en el 
plano comunal, se arreglaban caminos, paredes, etc. 
El hecho de que las actividades de aprovisionamiento 
constituyesen el eje de la economía invernal, iba apa-
rejado a la configuración de la fiesta de San Antonio 
como referencia para la duración anual de las reser-
vas alimenticias de la casa: «Pa San Antón de meta 
chenero/ a mita paja y a mita granero/ y a güeña casa-
lera, o cochín entero» (Escartín de Sobrepuerto). 
En el plano festivo global, el invierno constituía 
la antítesis del verano: la ceremoniosidad oficial del 
estío era sustituida por la informalidad carnavalesca 
de las fiestas que abocaban al carnaval propiamente 
dicho"1; los rituales al aire libre, propios del verano, 
se tornaban en «cálidos» al cobijo del fuego de la 
casa, a la que databan de favorecer; y finalmente, los 
rituales estivales de componente masculina dominan-
te eran sustituidos por los protagonizados por los sec-
tores marginales: niños y mujeres. 
El ciclo de rituales invernales comenzaba en la 
Noche Buena con la ¡ronca, tizón o toza de Navidad; 
ritual extendido no sólo por todo el Pirineo, sino tam-
bién por el resto de Europa5! y que los autores tien-
den a vincular con el culto al hogar de antecedentes 
en el mundo romano9. En Serrablo existían pequeñas 
variantes, aunque en lodos los casos se oscilaba entre 
la costumbre vasconavarra que señala Violanl, donde 
se daba relevancia especial al dueño de la casa, y la 
catalana, donde los niños ocupaban un papel primor-
dial. Así, en Sobrepuerto, antes de cenar —siempre se 
comía ensalada, verdura y bacalao— un niño, por 
turno cada año, decía frente al gran tronco de roble 
recién encendido: «Buen tizón / buen varón / buena 
casa / buena brasa / Dios mantenga al amo y a la 
dueña de esta casa.»; seguidamente lo «santiguaba» 
con un porrón añadiendo: «Tú eres negro, yo soy 
blanco / y en a tripa te me zamplo», aunque en otros 
pueblos como Fablo, la primera taza del poncho rea-
lizado para la fiesta era vertida por el niño sobre el 
tizón. Evidentemente la fórmula del ritual deja bien 
clara su vinculación con la simbología apuntada; y 
sobre lodo si a ello se añade el que las cenizas del 
tizón eran guardadas para mezclarlas con la simiente 
durante la siembra. 
" 7 de febrero a Santa Elena, conmemorando la invasión de 
los luteranos en 1592. 13 de enero —San Antón— a la ermita de 
Santa Quiteña, romería organb-ada por la cofradía de Avena. 
'" ¿ARCES, GAVIN v SATUK, Artesanía de Serrablo, Sabiñánigo, 
1983. 
Josefina ROMA, op. cit., cap. IV. pp. 63-75, habla de un rosa-
rio de fiestas que jalonaban el invierno participando de un amplio 
concepto de carnaval y que desembocaban en éste propiamente 
dicho. El autor del trabajo coincide con la tesis aportada por 
dicha antropólogo. 
11 R. VIOI.WT i SIMORRA, op. cit., pp. 558-560. María 
BoHADli.l.A, «El fuego ritual de Navidad en un pueblo de la 
Ribagor/a», en AA.VV, / Congreso de Aragón de etnología y antro-
pología, Zaragoza, 1981, pp. 139-153. 
" R. ViOLAvr, op. cit.; María Boiumi.i A, op. cit. 
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La continua superposición de cultos se evidencia 
claramente en la explicación recogida en Javierrelatre 
al hecho del tizón: según se creía en este pueblo de 
Serrablo meridional, no se debía apagar la loza du-
rante toda la noche porque la Virgen acudía a recoger 
y calentar los pañales del niño Jesús5' 
El poncho de Navidad, o vino quemado con fru-
tos54, como se ha visto, era otro elemento integrante 
del culto al hogar, y tras la misa de gallo suscitaba el 
que los vecinos recorriesen las calles haciendo sonar 
campanillas para subir a probar el realizado en el 
resto de las casas —Olivan—. 
La noche de fin de año, o de San Silvestre, no su-
ponía motivo festivo alguno, aunque sí el día de año 
nuevo, donde seguía el protagonismo de un sector or-
dinariamente postergado en lo íestivo —los niños—. 
En ese día era comente el que los pequeños realiza-
sen cuestaciones por las casas para organizar entre 
ellos una merienda; este era el caso de Biescas, donde 
iban a pedir con la imagen de San Manuel mientras 
cantaban el Treucalideu, curiosa fórmula entroncada 
una vez más con el culto al hogar, pues fusionaba las 
fórmulas utilizadas en el tizón de Navidad y en la 
bendición de patios del Sábado de Gloria (vid. VI. 1)". 
También en este fiesta afloraba un rílual cálido 
propio del invierno y de la exaltación del culto al 
hogar; era el jugar a santos y a sanias: en un puchero 
los mozos y mozas, reunidos en una casa, colocaban 
papeles y en uno de ellos iba el nombre de San 
Silvestre, pagando el poncho quien recogiese el nom-
bre de dicho santo —Serué—; otra variante similar, 
recogida esta vez en Ibort, consistía en colocar en el 
puchero el nombre de diversos santos, debiendo 
rezar todo el año al que indicase el papel escogido. 
Este ritual tenía una contrapartida compensadora y 
profana en el juego de damas y caballeros, efectuado 
para Reyes, y donde la elección de papeles creaba 
entre los jóvenes de ambos sexos parejas para bailar. 
Con la entrega de estrenas —pequeños regalos— 
por parte de los padrinos a los niños, el día de año 
nuevo volvía a dar protagonismo a éstos, no existien-
do aún a comienzos de siglo la costumbre de hacerlo 
en el día de Reyes50. En dicha fiesta seguían las cues-
taciones infantiles con las consiguientes meriendas57, 
y en ella se iniciaba el tono carnavalesco que invadía 
a la pléyade de pequeñas fiestas invernales58: en 
Yesero, las mujeres organizaban un preludio de 
Santa Águeda, organizando su fiesta particular al 
tiempo que desarrollaban un curioso ritual con un 
ramo adornado, asociable a la celebración de la pro-
gresión de la Naturaleza ante la salida del solsticio5'. 
En Serrablo el mes de enero concentraba el 50 % 
de las fiestas pequeñas del periodo invernal, y la cuar-
ta parte de su total anual. Como norma general, estas 
fiestas desprovistas del pleno potencial humano del 
núcleo se reducían a reuniones comunitarias al amol-
de la lumbre del hogar, aunque imbuidas en un senti-
do precarnavalesco: en Escartín, para San Julián, la 
velada se realizaba en la casa del alcalde, bebiéndose 
en ella el poncho pagado por el ayuntamiento; ade-
más, el fenómeno corriente en la época de hilar junto 
al fuego daba pie a que los jóvenes realizasen estopia-
das —perseguir a las mujeres con cáñamo encendido, 
haciendo intención de introducírselo bajo las fal-
das—. En Biescas, ese mismo día era una de las refe-
rencias económicas dentro del ciclo anual: se subas-
taba públicamente las limosnas recogidas por el er-
mitaño de Santa Elena —trigo, lana, judías—**, al 
tiempo que se adjudicaban los montes y los oficios 
públicos. 
Las hogueras de San Fabián y San Sebastián 
—19 y 20 de enero—, al margen de su simbología vin-
culada al culto solar tras la salida del solsticio"1, pro-
longaban la tónica invernal de dar protagonismo a los 
niños, servían de afirmación a la comunidad, y tenían 
un valor profiláctico-protector: estas hogueras, orga-
nizadas generalmente por los pequeños, eran acom-
pañadas de cuestaciones hechas por los mismos para 
hacer meriendas; así, en Senegüé, organizaban la fus-
" M.J. BERRAONDO, «Costumbres y creencias de 
Javierrelatre», Revista Jacettsma, núm, 109, Jaca, 1984. 
M El poncho se hacía caleniando el vino y quemando su alco-
hol todo lo posible, luego se añadían manzanas y membrillos asa-
dos, canela en rama, higos, pasas y ciruelas (informante: 
Esmeralda OLIVAN SAMPIETRO, nacida en Ainielle en 1923). 
" «Trcuclideu / maleucalideu / años señores. / (bis) / Buena 
morcilla grasa / pa la dueña de esta casa. / Cuando maten el co-
chín / que se coman buen rocín. / Las escorchas son de pino, / 
buenos tragos de vino, / buenas chullas de tocino. / Angeles 
sernos, / del cielo venimos, / cestas llevamos, / huevos pedimos, / 
longaniza y lomo / todo lo lomo». 
* A comienzos del siglo XX las estrenan en un hogar corrien-
te consistían en una barra de turrón guirlache y una naranja (in-
formante: E. SATUE BU1SAN, nacido en Escartín en 1919). 
,? En Biescas, las niñas pedían alimentos por las casas para 
luego hacer una merienda; lo hacían con una imagen de Santa 
Lucía. 
" Josefina ROMA, op. cit. 
" Vid. V.3.2.1.1. y nota 34 del capítulo quinto. 
" En Biescas, en la noche de San Julián, tras la subasta de la 
limosna a Santa Elena, el Ayuntamiento v los sacerdotes cenaban 
en la casa de los primicieros, o encargados anuales de organizar 
las romerías de Biescas a Santa Elena. 
" Mircea ELIADE, op. cit., p. 327. 
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ta de la judía, por ser este el alimento que tomaban; 
en cambio, en otros sitos, era el propio ayuntamiento 
quien proporcionaba la merienda tras de que los pe-
queños organizasen la hoguera —Orna, Cortillas, 
etc.—. El utilizar eslas hogueras como rituales afir-
madores de la comunidad era un hecho generalizado, 
aunque muy evidente en pueblos como Olivan, donde 
la colación —comer patatas asadas y longaniza— se 
acompañaba con vino pagado por el ayuntamiento, a 
la par que los vecinos daban cuatro vivas al alcalde y 
bailaban en torno al fuego; en núcleos como Orna y 
Fablo la afirmación se producía a dos niveles: prime-
ro se efectuaba una hoguera por cada una o dos casas 
y a continuación se organizaba una general para todo 
el pueblo con colación y baile. Finalmente, la compo-
nente protectora de estos rituales se evidenciaba en 
Ordovés, donde se decía que la hoguera servía para 
«quemar toda peste y todo mal». 
Las fiestas de la Candelera y de San Blas —en fe-
brero—, con la recogida de cirios para las tormentas 
del año y la bendición de alimentos, eran nuevos 
hitos protectores que jalonaban la marcha hacia las 
fases de cosecha. 
Santa Águeda —5 de febrero— participaba plena-
mente del tono carnavalesco invernal, sirviendo de 
preludio al carnaval propiamente dicho; era la fiesta 
de las mujeres y estas asimilaban por un día el rol 
masculino, máxime dado el éxodo temporal de los 
hombres: tañían las campanas —bandiar— con la cre-
encia de que no les dolerían los pechos en todo el año 
—Ibirque, Asún, etc.—; hacían rondas, subiendo a 
beber y a comer por las casas; buscaban música, to-
maban la iniciativa de sacar a bailar a los mozos; en 
suma, se adoptaba plenamente la inversión de roles 
propia del carnaval. 
El carnaval, en la cuaresma, culminaría el ciclo 
invernal para adentrarse en los rituales de componen-
te floral propios de la primavera. Su ubicación estra-
tégica requeriría una serie de rituales que reforzasen 
la buena marcha hacia el éxito de la cosecha que re-
virtiese en la casa y en la comunidad: guía favorable 
de los difuntos por el mundo superior a través de las 
comidas rituales, invocación de la fertilidad, modili-
cación de los roles y el tiempo ordinario, así como la 
consecución de la purificación individual v colec-
tiva". 
Estos componentes que aparecen a lo largo de la 
estela de rituales invernales, en el carnaval alcanzan 
su paroxismo, encontrando lodos ellos representa-
ción en el de Serrablo, y lógicamente en el de 
Sobrepucrto, estudiado de forma especial por el 
autor6'; la realización de un muñeco o carnaval, las 
colectas y grandes comidas, así como los disfraces, 
servían de polarizadores de dichos componentes: el 
muñeco era llevado sobre una caballería en ronda por 
las casas, al tiempo que los mozos recogían comida 
para sus Ufaras que duraban desde el Jueves de carna-
val a la víspera del miércoles de ceniza^; sobre dicho 
muñeco se proyectaba la represión jerárquica del mo-
delo social así como la sexual, que en lugares como 
Acumuer alcanzaban cotas desprendidas de toda in-
hibición'". 
Las grandes comidas de los jóvenes, nutridas pol-
las colectas, se acogían al mecanicismo de la socie-
dad: en el martes de carnaval se comían las patas de 
oveja sacrificadas durante el año, al tiempo que las 
postulaciones por las casas se hacían al son de gran-
des esquilas de los machos cabríos que aportaban al 
espíritu carnavalesco cierta simbología de fertilidad. 
El disfraz contribuía a liberar inhibiciones y a al-
terar el orden establecido, siendo el que invertía los 
sexos el más comente; sin embargo, la imitación del 
oso, por su simbología asimilable a la salida del letar-
go invernal"', y la del buco, por sus implicaciones re-
lacionadas con los ritos de la fertilidad, cobraban 
gran desarrollo: en Aquilué y Otal un hombre se dis-
frazaba de oso empleando como orejas un par de al-
pargatas de cáñamo, y en Serué se realizaba el baile 
del oso en el que se imitaba el asalto del plantígrado a 
un refugio pastoril; en Sasa de Sobrepuerto, un grupo 
de jóvenes, tal como sucede en el famoso carnaval de 
Bielsa, vigente en la actualidad"', se disfrazaban con 
pieles y cuernos imitando a los machos cabríos. Un 
disfraz atípico, también recogido por Violan! i 
Simona en el Campo de Jaca, era el que se confeccio-
naba en On'is, donde las mujeres se colocaban un ves-
tido repleto de cascaras de caracol. Finalmente, si la 
matanza del cerdo coincidía con el carnaval, era co-
rriente el mancharse lúdicamente el rostro y las 
manos con sangre —Allué—. 
• Josefina ROMA, op. cit. 
" E. SATLK, «El carnaval en Sobrepuerto», Revista Serrablo, 
núm. 46, Sabifiánigo, 1982. 
M En Biescas, cada día de Carnaval recibía un nombre en 
Tunción del alimento que primase en las Ufaras que realizaban los 
mozos: jueves, lardero —«Jueves lardero de mi lugar, chullas da 
palmo, colar y untar»—; viernes, güevero; sábado, crespillero, y 
domingo, crabilero. 
" En Acumuer el carnaval era arrastrado por dos mozos con 
un yugo de bueyes en un eslitrrazo 0 rústico carro sin ruedas. 
Como atributos sexuales llevaba dos patatas y una bota de vino 
llena de leche, a la que presionaban cuando se acercaba una 
joven. 
" Josefina ROMA. op. cit., cap. II. 
" Josefina ROMA, op. cit, cap. V. 
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ORIGEN Y EVOLUCIÓN HISTÓRICA DE LAS ROMERÍAS 
La inexistencia de documentación en los archivos 
parroquiales con anterioridad a finales del siglo XVI 
—época en la que los efectos del Concilio de Trento 
introducen orden, generalizándose en las iglesias los 
libros de anotaciones— hace que con anterioridad al 
siglo XVII sólo se pueda hablar de las romerías de 
Serrablo por comparación o deducción. 
En este sentido, el hito romero más antiguo, do-
cumentado y que afecte a la zona, es el voto de San 
Indalecio', todavía vivo y proclamado el 17 de abril de 
1187 en las inmediaciones del monasterio de San 
Juan de la Peña —ante la ermita de dicha advoca-
ción— por los representantes laicos y eclesiales de 
232 núcleos del Viejo Aragón. De la lectura de los do-
cumentos que sobre él se hallan en el Archivo 
Histórico Nacional1, se deduce que sus esquemas de 
formulación y ejecución ya eran los mismos que han 
caracterizado a las romerías, y a los votos en particu-
lar, hasta el siglo XX: a) Existencia en un santuario de 
una advocación que polarizase la devoción de una 
zona geográfica, en este caso San Indalecio, simboli-
zado por unas reliquias envueltas en el típico proceso 
de tráfico «sur-norte» de éstas que suscitó la domina-
ción musulmana, situación similar a la producida en 
los macrosantuarios de Santa Orosia y de San Urbez; 
b) Configuración de una necesidad colectiva de pro-
tección, bien sea general —como en este caso— o 
ante hechos concretos —plagas, guerras, etc.—; c) 
Creación de la zona de influencia de la romería, en 
este caso articulada por el medio natural, las fronte-
ras históricas y la influencia territorial de las posesio-
nes de San Juan de la Peña: viejo condado de Aragón 
hasta el rio Gallego1 d) Constitución de unas reglas o 
estatutos que asegurasen para la posteridad la organi-
zación de la romería, la fecha en que se realizaría, su 
ámbito y su financiación. En este caso la comunidad 
de monjes de San Juan de la Peña, presidida por su 
abad, cumpliría la primera función hasta que la desa-
mortización del siglo XIX y la desaparición de los 
monjes hiciese que esta área fuese asumida por el nú-
cleo de Botaya; hecho que reconducía una situación 
atípica, transfiriendo, como sucede en todas las ro-
merías, la capitalización del acto romero al núcleo en 
cuyo término se ubica el santuario. Por otra parte, se 
aprecia cómo la lecha de realización de la romería en 
el siglo XII encaja en un ciclo económico y festivo ya 
esbozado, coincidiendo con el momento más álgido 
del principal máximo romero que ha llegado hasta el 
siglo XX: la semana que sigue al Domingo de la 
Trinidad4. En el plano financiero se delimitaba la con-
tribución de las casas según su potencial económico y 
se marcaba el objetivo primordial: el mantenimiento 
del santuario y de su iluminación', tal como ha suce-
dido en casi todas las romerías hasta el siglo XX. 
' Amonio ARAZO y Carlos CAñAS, «San Indalecio, romería de 
romerías», Revista Jaeelania, núm. 105, Jaca, agosto de 1983: el 
12 de junio de 1983 asisitieron al voto 29 cruces de las 232 que lo 
fundaron: pertenecían a los pueblos de la canal intermedia más 
próxima a San Juan de la Peña. 
1 Información amablemente proporcionada por don Antonio 
DURAN GUDIOL, consultada por él en el Archivo Histórico 
Nacional, sección «Clero», carpeta de San Juan de la Peña. Para 
completar esta información, resulta también interesante: Antonio 
DURAN GUDIOL, «El priorato serrablés del monasterio de San Juan 
de la Peña-, Revista Serrablo, núm. 40, Sabiñánigo, 1981, pp. 4-
14. 
' Los núcleos que formularon el voto en el siglo XII estaban 
comprendidos entre el valle de Ansó y el de Canfranc, toda la 
canal intermedia desde los valles de Onsella v Esta (norte de 
Zaragoza) a la margen derecha del río Gallego —desde Orzandué 
(núcleo despoblado, vid. IV.3.3) pasando por Carlirana, 
Sabiñánigo, Aurín, para llegar hasta Anzánigo, al pie de las sie-
rras exteriores—; curiosamente esta línea fluvial era superada 
hacia la margen izquierda en el valle del Matriz. 
4 Se decidió realizar el voto todos los años dentro de la octa-
va de Pentecostés. 
' Los representantes de los pueblos prometieron que las 
casas pudientes aportarían cada año un cuarlal de trigo por cada 
yunta de bueyes, mientras que los axaderos, o no poseedores de 
animal de labor, participarían con medio cuartal. 
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Respecto al desarrollo del hecho romero, hay que 
señalar que su esencia ya estaba configurada tal 
como llegó hasta el final de la sociedad tradicional, e 
incluso hasta la actualidad: procesión de todas las 
cruces asistentes antes de la misa, acción de pleitesía 
ante la de Botaya —besacntces — cuando este núcleo 
comenzó a capitalizar el acto, reparto de caridad, etc. 
Este ejemplo significativo, junto a la configura-
ción en el siglo XII de los núcleos de la zona, de su 
base de subsistencia y de sus santuarios más impor-
tantes, hace pensar que el fenómeno romero básico 
se ha mantenido en el tiempo sin grandes cambios, 
introduciéndose tan sólo de forma más tardía nuevas 
romerías, nacidas de advocaciones más recientes 
(San José, Virgen del Pilar, etc.) o promovidas por la 
existencia de templos residuales de núcleos abando-
nados, especialmente a partir de la Baja Edad Media 
(vid. IV.3.3) 
Si el nivel base de configuración de las romerías 
de Serrablo se sitúa a finales del siglo XII y durante 
el siglo XIII, una vez fusionadas la obra cristianiza-
dora con el esbozo de la estructura demográfica y 
económica que pervivirá hasta la Edad 
Contemporánea; el segundo nivel se verá mediatizado 
y exacerbado por una nueva situación económica: la 
regresión y desgracias colectivas ocurridas en la se-
gunda mitad del siglo XVII (vid. 1.3.2, V.4 y 5). En 
esta época las romerías de la zona terminan su confi-
guración para llegar así hasta comienzos del siglo 
XX. A parí i i- del siglo XVIII, con la progresión econó-
mica, las romerías sólo se enriquecen en sus aspectos 
profanos o socioeconómicos: dance y aspectos lúdi-
cos, gastronomía, transacciones comerciales, presen-
cia de vendedores ambulantes, etc.; sin embargo el 
máximo de cruces parroquiales asistentes no supera-
rá ya el logrado a finales del siglo XVII y comienzos 
del siglo XVIII, en plena motivación romera —es el 
caso de Sania Orosia, constatado en el Archivo 
Parroquial de Yebra*—. 
En el siglo XIX, en la sociedad tradicional mon-
tañesa se comienza a sentir la influencia de la laici-
dad de los tiempos modernos: las cofradías sustenta-
doras de romerías entran en crisis7, v lo mismo ocu-
rre con estas últimas; así a finales de la centuria es 
comente que pueblos periféricos a los grandes ma-
crosantuarios dejen de acudir en sacrificadas romerí-
as a estos últimos, sustituyéndolas con la celebración 
de una misa en el santuario local (pueblos de Serué, 
Yesero, etc.). 
Finalmente, la Guerra civil constituyó un hito 
muy importante en la desaparición de las romerías de 
la comarca; en primer lugar porque señaló el punto 
de inflexión definitivo para una sociedad que ya no 
pudo recuperarse (vid. capítulo I), y en segundo 
plano porque los santuarios fueron devastados, y al-
gunos como San Pedro de Sardas, situados en cotas 
estratégicas, derruidos totalmente; aspecto que super-
puesto al primero haría inviablc la reconstrucción. 
Sin embargo, en la zona nacional —en el margen de-
recha del río Gallego— las romerías siguieron efec-
tuándose durante la contienda; así lo reflejan los li-
bros de cuentas de la romería de la Virgen de Ubieto, 
en los que se observa cómo, a pesar de estar los jóve-
nes en el frente, se sigue recogiendo la misma canti-
dad de limosnas; hecho explicable en función de que 
era la casa quien aportaba su limosna año tras año de 
forma casi institucional". 
Del total de 36 santuarios polarizadores de rome-
rías hasta el final de la sociedad tradicional de 
Serrablo, sólo 1/3 han pervivido recogiendo parcial-
mente los actos romeros seculares; se trata de los ubi-
cados en el eje del Gallego, absorbente de la escasa 
población rural que ha permanecido en la comarca 
(vid. anexo III.2 y 3). La Guerra civil supuso el final 
de la función romera de la tercera parte de los 36 san-
tuarios, algunos situados en el término de pueblos 
que no se rían visto despoblados: Santa Orosia, en 
Betés; Virgen de las Nieves, en Yesero, y la Asunción, 
en Yebra. La despoblación de los años sesenta acabó 
con las romerías de otro tercio de santuarios, ubica-
dos todos ellos en el Serrablo marginal montañoso, 
alejado del eje fluvial y comunicativo primordial. 
Finalmente, tras aquel éxodo y una vez producida la 
crisis de la sociedad industrial-urbana, comienza a 
consolidarse en la actualidad un fenómeno de revita-
I i/.ación de las romerías de Serrablo desde la emigra-
ción; median en ello componentes culturales que de 
alguna manera anhelan aspectos de la vieja sociedad 
tradicional (vid. cap. XIII). 
' E. SATUIí, Las romerías de Sama Orosia, Zaragoza, DGA. 
1988.V.2.1. 
E. SATIK, op. cit.,111.4.1.2. 
" En 1936 se recogieron de limosna 5 péselas, 4'20 en 1937, 
3'35 en 1938 y 2'45 en 1939 (vid. anexo X.2). 
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DESCRIPCIÓN DE LAS ROMERÍAS 
La descripción se hace en base a las romerías 
principales de los santuarios, pues era en ellas donde 
aparecía mayor riqueza de aspectos a reseñar, espe-
cialmente profanos; en cambio, los votos, las rogati-
vas v las romerías menores poseían un esquema muy 
simple al prescindir de estos últimos aditamentos. 
Al margen de las vivencias directas en las romerí-
as que han pervivido hasta la actualidad, los métodos 
utilizados para su descripción pasan por la informa-
ción oral, la consulta a los hagiógrafos de los tres ti-
tulares más importantes de los santuarios de Serrablo 
(vid. II.4), a sus cronistas', así como por el análisis de 
gozos y romances populares. 
VIII. 1. Preparativos e itinerarios 
En el mapa romero de Serrablo (anexo III. 1) se 
comprueba cómo las romerías a los tres macrosan-
tuarios ocasionaban en los pueblos más periféricos el 
realizar recorridos que superaban los .30 km. entre 
ida y vuelta, distancia que salvo casos extremos era 
eleciuada en el día:, y que en el caso de las zonas que 
basculaban sobre Santa Orosia y San Urbez suponía 
un derroche de esfuerzo al tener que atravesar colla-
dos de sierras transversales que oscilaban entre los 
1.200 y 1.500 m.; en el caso de Santa Elena, la canali-
zación de romeros a través del eje del Río Gallego fa-
cilitaba su afluencia a pesar de tener que recorrer al-
gunos un montante de 40 km. 
Las romerías de segundo orden, y especialmente 
las locales, con radios no superiores a los 5 km. no 
: A nivel general cabe destacare el libro de Rafael LHAXTK, 
Otilo a María en la diócesis de Jaca, Lérida, 1889. 
: IJ>S Romeros del Cuarta era una institución fundada en el 
valle del río Guarga que peregrinaba a Yebra el 24 de junio, velan-
do a Sania Orosia en la parroquial para subir en romería al día si-
guiente hasta su santuario. 
«Compatrón» o mama para enjaezara las caballerías durante las 
romerías. Símbolos decorativos acordes. 
Pieza procedente de Ibinpie. 19X0. 
ofrecían dificultad alguna en los desplazamientos; sin 
embargo el emplazamiento en altura de dos tercios 
de los santuarios (anexo IV. I) añadía un componente 
final de sacrificio, al que algunos romeros, especial-
mente mujeres, sumaban el realizar ese último tramo 
descalzos. 
Las romerías a los santuarios de segundo y tercer 
orden permitían incluso el realizar labores tempranas 
en la casa, como arreglar cuadras, etc.; sin embargo, 
la asistencia a los macrosanluarios exigía una dedica-
ción exclusiva del día al acto romero, necho que sólo 
la proximidad de la mayor parte de estas romerías al 
solsticio de verano permitía efectuar en una ¡ornada, 
teniendo incluso que partir algunos romeros antes de 
salir el sol. 
Los pueblos más periféricos a estos últimos san-
tuarios solventaban el problema de la distancia y del 
tiempo utilizado en recorrerla enviando el día ante-
rior un par de romeros o adelantados que se ocupa-
ban de hacer la comida; lo mismo ocurría con las ro-
merías promovidas integralmente por algunas colra-
163 
RELIGIOSIDAD POPULAR Y ROMERÍAS EN EL PIRINEO 
55. Repiqueteo de campanas en la parroquial de Yebra al inicio 
de ¡a romería de Sania Orosia. (25-6-86). 
días —Santa Quitcria, en Avena—, o en el caso atípi-
co de la realizada por el pueblo de Sardas a la elevada 
ermita de San Pedro, donde la noche anterior dos ve-
cinos efectuaban delante del templo, en un acto de 
herencia precristiana, la hoguera de San Pedro, que 
era señalada y comentada por los pueblos circundan-
tes. 
Entre los actos previos a la puesta en marcha de 
los romeros de un pueblo, dada la coincidencia del 
principal máximo romero con la época de los ritos de 
exaltación de la Naturaleza, cabe destacar la realiza-
ción de ramos. En Sardas, el 29 de abril, antes de 
subir a la ermita de San Pedro, bendecían en la igle-
sia ramos de fresno para colocarlos por los campos; 
eran los pedros protectores de la cosecha. Los pueblos 
3ue iban de romería a santuarios bajo la advocación e San Juan, el mismo 24 de junio, antes de salir el 
sol y tras sanjuanarse recogían el tradicional ramo 
medicinal: en Espierre y Barbenuta engalanaban con 
él balcones y ventanas para luego marchar a la ermi-
ta de San Juan, al igual que ocurría en Avenilla o en 
los pueblos que acudían a San Juan de Busa; las hier-
bas empleadas no diferían de las que señala Julio 
Caro Baraja a nivel peninsular, no faltando por su-
puesto la ruda', a la que él atribuye una larga tradi-
ción en los rituales del solsticio y en los aquelarres de 
brajas4. La vinculación popular de las romerías de 
' La ruda (ruta graveokns) en Serrablo era la planta medici-
nal por excelencia. En Ainielle (sobrepuerto) se freía en una sar-
tén con accile de oliva, para más tarde —una ve/ enfriada esta úl-
tima— frotar la parle del cuerpo dolorida o contusionada. Este 
remedio era utilizado especialmente para los quebrantos físicos, 
los golpes y los dolores de articulaciones. 
' Julio CARO BAROJA, La estación del amor, Madrid, 1979, 
p. 213. 
56. Salida de los romeros i cruces parroquiales de la iglesia de 
Yebru para dirigirse hacia el Santuario. Romería de Santa Orosia. 
125-6-86) 
esta época a la recogida de ramos curativos o protec-
tores estaba tan arraigada, que en Otal el 11 de julio, 
antes de subir a la ermita de San Benito —la más alta 
de Serrablo—, volvían a recoger otro ramo similar al 
de la madrugada de San Juan, aunque esta vez llama-
do Ramo de San Benito; una vez bendecido y secado 
en la bodega, era triturado y mezclado con alcohol 
para curar heridas. 
Generalmente, en los pueblos donde eran fre-
cuentes las labores comunitarias, la colaboración 
afectaba a las mismas romerías: una casa a redolía, o 
turno anual, era la encargada de llevar en caballerías 
la ropa y comida de los demás; eran los alforjeros o 
roperos. Siguiendo esc mismo sistema rotatorio, era 
llevado el sacerdote en una caballería, aunque en al-
gunos pueblos ciertas casas fuertes asumían desde 
antiguo esa función a cambio de compensaciones es-
pirituales: eran las casas predilectas (vid. X.3); así, en 
Cañardo, casa Juan Grasa se ocupaba Iradicional-
mente de esta función en la ramería de la Virgen de 
Urbán, así como de darle de comer. 
La motivación multifactorial de las romerías con-
llevaba distintas actitudes en el camino: desde la opu-
lencia de las parejas recién casadas montadas sobre 
caballerías enjaezadas primorosamente, hasta los ro-
meros descalzos— esencialmente mujeres—, que en 
el caso de las de Sallent andaban así hasta Santa 
Elena con una cesta en la mano que contenía: comi-
da, una botella para volver con agua del santuario, y 
dos velas —una para la Santa y otra para San 
Antonio, titular menor del templo y abogado de no-
viazgos—. 
Tal como indica la toponimia, en los caminos que 
conducían a los santuarios habían tradicionales es-
causaderos respetados por la inercia del conservadu-
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57. Ermita del Augusto, a la salida de Yebra. Primera parada 
en el trayecto de la romería al Puerto de Santa Orosia. 
Cruces parroquiales, danzantes, músico, cruz de Yebra y 
testa-relicario en peana. (25-6-86) 
rismo montañés'; lo mismo sucedía en las encrucija-
das de caminos, donde Iradicionalmente varios pue-
blos comarcanos convergían para llegar a la vez a los 
santuarios: Collado de ¡as Tres cruces", donde se reuní-
an los romeros de Sasa de Sobrepuerta, Bergua y 
Ayerbe de Broto, antes de llegar a Santa Orosia; o 
Cruz de Cortillas, donde se juntaban los del resto de 
Sobrepuerta antes de divisar el mismo santuario. 
También la tradición heredada, y nunca cuestio-
nada, fijaba ya en las inmediaciones de los santua-
rios, y antes de comenzar los actos religiosos, el lugar 
donde se debía lomar un pequeño refrigerio denomi-
nado las diez, pequeña comida de media mañana ge-
neralizada en la montaña y consistente en pan, queso, 
derivados del cerdo y vino; Javierre del Obispo cuan-
do acudía a Santa Orosia, lo hacía en Fuen de 
Coronas; los del valle de Basa, en el Zoque, etc. 
En resumen: emees parroquiales, banderas, ca-
ballerías y romeros creaban por los viejos caminos de 
Serrablo un espectáculo multicolor, visible especial-
mente en las mañanas de los meses de mayo y junio; 
acontecimiento que al paso por los pueblos generaba 
repiqueteo de campanas y especial regocijo entre la 
chiquillería (fot. 55 y 56). 
Los itinerarios a los santuarios de Serrablo, 
como ocurre en todo el Occidente cristiano, se hallan 
jalonados con huellas de santos, leyendas de estos y 
cruces de piedra —auxiliares del rezo romero y san-
58. Ermita de las Arrodillas. Tercera parada en la romería de Santa 
Orosia rememorando el trayecto que realizó la Santa, según la 
tradición, antes de su martirio. (25-6-86). 
cionadoras de divisiones territoriales—7; de esta 
forma, dichos caminos se convertían en elementos 
pedagógicos que preparaban y acrecentaban la devo-
ción del romero. 
Algunos recorridos eran auténticas rememoracio-
nes hagiográficas: camino romero de Yebra al Puerto 
de Santa Orosia (fot. 57 y 58), o ruta que siguió ésta 
antes de su martirio; camino por la Canal longitudi-
nal entre Jaca y Yebra, o vía que siguió el pastor que 
repartió los restos de la santa entre ambas poblacio-
nes; ruta del valle de Vio a Mocito pasando por 
Albella, o recorrido que efectuó San Urbez en su ju-
ventud sirviendo de pastor a casas de la zona; etc.*. 
En los macrosantuarios en torno a los cuales se había 
configurado un dance —Santa Orosia y Santa Elena 
(vid. cap. XII)— las paradas en el itinerario eran 
acompañadas de la ejecución de alguna mudanza. 
En el camino de Escarlín de Sobrepuerto al santuario de 
Santa Orosia pasando por Basaran. 
' Hojanúm. 177 del mapa 1/50.000 (3" 26'-42" 31'). 
7 Los Romeros del Campo de Jaca se dirigían a Santa Orosia 
a través de la Val Estrecha, trayecto que estaba jalonado con cru-
ces conmemorativas de los descansos que la tradición atribuía al 
pastor que trasladaba los restos de Santa Orosia; hitos que a su 
ve/ sancionaban o garantizaban la división de términos. 
' En la romería a Nuestra Señora de la Estrella, en 
Mosquéatela (Teruel), los romeros rememoran durante el trayec-
to las paradas que realizó el pastor que halló a la imagen de la 
Virgen (Carmelo LISON TOLOSANA, Antropología social v hermenéu-
tica, Madrid, 1983). 
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VIII.2. Desarrollo de los actos religiosos 
VIII.2.1. Procesión y besacrnces 
Generalmente, el inicio del día romero en torno 
al santuario se realizaba sobre las once de la mañana, 
una ve/ llegados a las proximidades del templo lodos 
los pueblos y una vez ingerido el pequeño refrigerio. 
La reunión de las cruces parroquiales en un 
punto acordado tradicionalmente, en las inmediacio-
nes del sanluario, tenía una doble simbología: frater-
nidad cristiana, o comunión de intereses valorando lo 
Íiragmático —por un lado—; y afirmación de unas re-
aciones vecinales jerarquizadas —por otro—. 
t 
60. Pilaren las proximidades del Minutario de la Virgen de los Ríos 
que indica el lugar de confluencia de romeros y cruces parroquiales 
para dirigirse en procesión hacia la ermita. 1985. 
El encuentro de los núcleos del área romera se 
realizaba de forma similar en todas las romerías de 
segundo y primer orden: un mojón, una cruz o una 
pequeña capilla señalaban cerca del santuario el 
lugar de reunión o de inicio de la procesión hasta el 
templo. En las cercanías de la Virgen de los Ríos aún 
se mantiene un elevado pilar de planta cuadrada re-
matado por una cruz: es La Cruceta (fot. 60); en cam-
bio en la Virgen de los Palacios (Matidero) sólo se 
conserva el topónimo: Cruz de lu cruceta. En el 
Serrablo septentrional, en MIS dos maerosantuarios, J 
cerca de la ermita de la Virgen de las Canales (Olivan) 
existían otros lugares de convergencia: unas peque-
ñas capillas abiertas y de bóveda denominadas zo-
ques, palabra de etimología dudosa que podría tener 
relación con la aglutinación que también suponían 
los mercados morunos, o zocos'. 
En los 'zpouesi de los santuarios confluyen las distintas 
comunidades romeras para iniciar la procesión general. 
Romería de Sania ürosia en Yebra. 1975. 
Si en los casos citados eran la cruz y estandarte o 
bandera del pueblo en el que se ubicaba el santuario 
a quienes las insignias de los otros núcleos reveren-
ciaban en besacrnces o cortesías (fot. 61); en el macro-
santuario de San Urbe/, de Nocito, por tener este anti-
guo monasterio autonomía propia, era un prior quien 
salía con la cruz y bandera del templo, tal como seña-
la Ricardo del Arco"', a recibir a cada cruz parroquial 
a uno de los tres cruceros donde terminaban sendas 
veredas confluyentes al santuario". 
Opinión proporcionada por Jesús VAZ(JLI-7 OBRADOR, que 
en la actualidad realiza su tesis doctoral sobre la toponimia de 
Sen ablo septentrional. 
l" Ricardo DKI. ARCO V GARAV, Ñolas de folklore altoaragonés, 
Madrid, 1943, p. 489. 
" Las tres veredas de romeros confluyentes en el santuario 
de San Urbez eran: la de Used. la de Bara v la de Benlué. 
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En las procesiones los romeros institucionales se ordenaban 
jerárquicamente en torno al santo. Romería de 
Santa Orosiaen Yebra. 1981. 
La constitución de las procesiones en las cruces o 
zoques no era un hecho sencillo; al contrario, era 
complejo y cargado de simbología: en 1681 (APY) el 
rector y jurados de Yebra compusieron una lista con 
el orden en que debían ir las cruces parroquiales en la 
procesión del día 25 a Santa Orosia; irían en tres 
filas, presididas por la de Yebra, y los criterios utiliza-
dos en la asignación del puesto serían la más antigua 
adscripción a la romería y el criterio subjetivo de la 
devoción demostrada por el pueblo'-' En el siglo 
XVII, los criterios ya citados, las donaciones y limos-
nas a los santuarios lijaron definitivamente un orden 
que ha sido mantenido hasta la actualidad (fot. 62); 
en Santa Elena dicho orden, que relegaba a los once 
pueblos del valle de Tena frente a Biescas y a su co-
marca —apodados por los primeros despectivamente 
guitrios—, servía de mecanismo de compensación en 
unas relaciones de vecindad rival, siendo respetado 
desde dicho siglo a la actualidad1', sin que la ausencia 
de algunos núcleos debido a la despoblación haya al-
6/. Romería de Santa Orosia. Ermita del Zoque, 
a la llegada al Puerto. Acto del bestialices o saludo 
de las cruces parroquiales a la de Yebra. (25-6-86). 
tetado el orden general ni el particular lijado por los 
estatutos del valle de Tena de 1670". 
La simbología subordinadora de los besacruces y 
el orden de las procesiones acarreaba conflictos con 
mucha frecuencia, y, en este sentido, los estatutos de 
romerías creados a comienzos del siglo XX se encar-
garon a menudo de lijar, a veces salomónicamente, 
dicho orden; era el caso de la Virgen de los Ríos", 
donde la rivalidad secular que en este santuario se 
traslucía entre Javierre y Aquilué —santuario en terri-
torio limítrofe entre ambos términos, hallazgo de la 
Virgen, etc. (vid. IV.3.1 I hacía que la procesión ini-
cial a la romería la encabezase Aquilué", mientras 
que la que cerraba el día, desde el santuario a la cru-
ceta, la encabezaba Javierrelatre. 
Otro conflicto secular en torno a un santuario es 
el que generaban las dos panoquias de Biescas —la 
de San Pedro v la del Salvador— por situarse la ermi-
ta de Santa Elena en territorio de esta última, situa-
ción repetitiva que en 1788 y 1874 llevó a que el obis-
po tratase de armonizar la participación de las dos en 
las romerías que realizaban a dicho templo17 
1 E. SATIíK, Las romerías de Sania Orosia, Zaragoza, DGA, 
19SS, anexo V.3. 
:' León BENITO MARIOS, Sumaria investigación i...) del célebre 
santuario de Santa F.lena. Zaragoza, 1749, p. 82, Encabezaba la 
procesión la cruz de la parroquia del Salvador de Biescas, en cuyo 
territorio se ubicaba el santuario, le seguían: Gavín, Yesero, 
Casbas, Susín, Berbusa, Ainielle, Lárrede, Olivan, Satué, Javierre 
del Obispo, Latas, Senegüé, Sorripas, Escner, Arguisal y los 11 
pueblos del valle de Tena —encabezados según sus estatutos por 
la cruz de Sallent—. En la actualidad, en 1986, a esa misma ro-
mería, o Domingo de las emees, la despoblación ha hecho que la 
asistencia se haya reducido a los núcleos arriba subrayados (valle 
de Tena: Sallent, Panticosa, Escarrilla). 
" Estatutos y ordinaciones del valle de Tena, hechos v otorga-
dos a 5 de septiembre de 1670 mediante compromiso y sentencia 
arbitral que todo está inserto, pp. 59-60, Archivo-Biblioteca de la 
Diputación Provincial de Zaragoza. 
a Estatutos de la Hermandad de la Virgen de los Ríos, firma-
dos en el año 1903, artículo 11 (AI5). 
'" El orden de las cruces al comienzo de la romería era y es: 
Aquilué, Javierrelatre, Latre, Estallo, Serué v San Vicente. En la 
procesión terminal, Aquilué se sitúa en la cola dando la presiden-
cia a Javierrelatre (artículo 11 de los estatutos). 
" En el Libro de decretos de Santa Visita. Aíw 1788, de la pa-
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Resulta curioso observar en la romería a la 
Virgen de Ubieto cómo el que a comienzos del siglo 
XX fuese Sieso la cabecera parroquial no impedía el 
que se respetase las seculares prerrogativas de Artaso 
por ubicarse dicho santuario en su término"; el pri-
mer núcleo adoptaba un papel subordinado respecto 
al último, aunque superior al de los otros dos núcleos 
confluyentes: las cruces de Artaso y Sieso salían a re-
cibir a las de Latrás y Orna, y todas reverenciaban a 
la primera; asimismo los gozos a la Virgen (anexo 
XI.35) dejan clara la secular tradición de la Virgen 
por Artaso: «Con entrañas maternales / A tus devotos 
consuelas / Por Artaso te desvelas /(...)». 
Una vez organizada la procesión, el transporte 
por los romeros de la peana que llevaba a la imagen 
del santo o a sus reliquias, suponía otro fenómeno 
que reflejaba y reforzaba la estructuración social: en 
la romería de Santa Orosia, durante el trayecto de 
Yebra al Puerto, los «beneficiarios» de la santa eran 
repartidos rotativamente a redolía exclusivamente 
entre los vecinos de esta población'"; sin embargo, 
una vez en el puerto, dos casas infanzonas de la zona 
—Olivan de Javicrre y Ramón de Sasa— tenían y 
mantienen en la actualidad el privilegio de llevar la 
peana hasta el santuario en base a su gran contribu-
ción económica para realizar en el si«lo XVII dicho 
templo'" (fot. 59). 
Tanto en el desaparecido dance de Biescas en 
honor a Santa Elena, como en el de Yebra, todavía 
vivo, los danzantes actuaban al son de su música 
mientras la procesión general se dirigía desde el pn 
zoque hasta el santuario 
62. Procesión del Yulo de layes a la Virgen del Solano. 
Romeros descalzos. (18-5-86) 
VIII.2.2. Misa v rosario 
rroquia do San Pedro de Biescas (APB), aparece en la visita que 
en 1788 realizó el obispo José Antonio López Gil una exhortación 
a finalizar las desavenencias entre esta parroquia y la de San 
Pedro (punto núm. 4). 
Siguiendo la misma tónica (APB) el 16 de enero de 1874, el 
sicario capitular de Jaca introduce fórmulas de concordia entre 
dichas parroquias, amparándose en la tradición de Biescas, espe-
cialmente para su asistencia a la ermita de Santa Elena en la ro-
mería del 22 de mayo dedicada a Santa Quiteña: en las procesio-
nes generales la caridad, u honorarios que fije el Ayuntamiento, se 
deberá repartir entre los dos curas de ambas parroquias. El día 
22 celebrara la misa en Santa Elena el cura de la parroquia de 
San Pedro, y el de la del Salvador saldrá al encuentro de esta últi-
ma comunidad para dirigirse desde su iglesia conjuntamente 
hasta el santuario; como el cura de la primera parroquia corría 
con la mayor parte del trabajo, debía recibir las tres quintas par-
tes de los honorarios que para tal fin dedicaba el Ayuntamiento 
de Biescas. 
" Estatutos de la ermita de Nuestra Señora la Virgen de 
Ubieto redactados en el año 1911. Parroquia de San Miguel 
Arcángel —Sieso de Jaca—, art. 2." (Aló). 
" E.SATUÉ,op.cit.,V.2.3. 
" E.SATt;É,op.cit.,IV.1.1.4. 
En este apartado, desde el siglo XVII, los estatu-
tos de las romerías se ocupaban no sólo de fijar el 
clero celebrante, su retribución y traslado hasta el 
santuario, sino de la participación rotativa de los di-
versos núcleos asistentes, con el consiguiente reparto 
de los beneficios que cabía esperar de dicho titular 
(fot. 63). 
Generalmente, en las romerías ordinarias cele-
braba la misa el sacerdote del núcleo en cuyo término 
se ubicaba el santuario; sin embargo cuando el valle 
de Tena peregrinaba conjuntamente a Santa Elena 
para pedir agua, la misa era celebrada por uno de los 
tres quiñones o grupo de pueblos en que se dividía el 
valle'1 
:l Los 11 pueblos del valle de Tena estaban repartidos en tres 
quiñones o zonas señalizadas por los estatutos del valle: Sallenl. 
Panticosa v Partacua. 
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59. Romería de Santa Orosia (Yebra). IJetada al Santuario de la 
procesión que acompaña a la testa-relicario. 
Repiqueteo de campanas. (25-6-S6). En primer término 
romeros bebiendo en la fuente de la Santa. 
Los estatutos de la romería de la Virgen de 
Ubieto, redactados en 1911, indican cómo a pesar de 
haber dejado de tener sacerdote el pueblo de Artaso 
—núcleo en cuyo término se ubica el santuario— los 
habitantes de este pueblo mantenían la obligación de 
acudir a Sieso con una caballería para trasladar al 
cura hasta el santuario en el día de la romería; tarea 
esta que, como tantas otras en las romerías, era efec-
tuada a redoliiv2. 
Estos mismos estatutos indican la cuantía del 
pago en metálico que debía recibir el cura por la misa 
de la romería, cifra a la que siempre se debía añadir 
el coste de la candad, o torta acompañada de vino, así 
como una pequeña propina para los monaguillos". 
Al mismo tiempo, los estatutos de la romería a la 
Virgen de Ubieto concretaban que cada año debía de 
un pueblo, de los cuatro concurrentes a la romería, el 
encargado de cantar la misa". 
En la romería de Santa Orosia de Yebra los dan-
zantes de esta localidad danzan dentro del santuario 
antes de comenzar la misa; también lo hacen a la cul-
minación, acompañando a la reliquia de la santa, que 
se saca fuera del templo para venerar. Esta costumbre 
ha pervivido gracias a la marginalidad del culto en 
Yebra, pues tras el Concilio de Trento, al igual que su-
cedió con la inmersión de reliquias, se convirtió en 
una práctica prohibida por la Iglesia". 
" Estatuios de la romería de la Virgen de Ubieto artículo 15 
<AI6). 
:' Estatutos Vil-gen de Ubieto, articulo 6." 
* Estatutos Virgen de Ubieto, artículo 3." 
B Julio CARO BAROJA. Los Vascos, Madrid, 1978, p. 286; 
63. Iluminaría a Santa Orosia en su santuario de 
el día de ¡a romería. (25-6-86). 
Yebra 
El rosario y la procesión terminal con cruces 
hasta el lugar en que se habían reunido por la maña-
na solían constituir los últimos actos religiosos del 
día. En la Virgen de Ubieto el rosario era seguido del 
canto de cuatro salves —una pur cada pueblo asisten-
te— así como de los gozos a la Virgen (vid. XI.2.3):*. 
VIII.2.3. Veneración de reliquias 
La veneración de las reliquias del titular del san-
tuario configuraba un acto clave dentro de las rome-
rías, magnificado por la tendencia popular a viven-
ciar la religiosidad a través de lo inmediato v palpable 
(fot. 65). 
Antonio BKI.TRAN MARTÍNEZ, tí Dance aragonés, Zaragoza, 1982, 
p. 20. 
" Estatuto Virgen de Ubieto, artículo 5.". 
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65. Romería de San Urbez (Nocito). Procesión alrededor del templo 
con las reliquias del Sanio en andas. (29-6-86). 
Los relicarios solían guardarse en el templo pa-
rroquial de quien dependía el santuario, y más con-
cretamente en su altar mayor. En Serrablo, sólo en 
San Urbez se contravenía la regla, va que dicho san-
tuario tenía entidad y vida permanente a lo largo de 
todo el año. En el resto de los casos eran portadas al 
santuario el día de la romería por el párroco o los ve-
cinos, según fuese su dimensión (vid. XI. 1.3). 
Si bien las reliquias podían ser dadas a besar en 
el ofertorio o finalizada la misa, en los macrosantua-
rios de Serrablo solía ser este último momento el uti-
lizado; haciéndolo en Santa Orosia en el exterior del 
templo para darle mayor relevancia al acto, si bien en 
el zoque, o punto de reunión de las emees parroquia-
les al comienzo de la romería, ya se veneraba una di-
minuta reliquia incrustada en un relicario manual. 
Tanto en San Urbez como en Santa Orosia la 
abertura de los grandes relicarios quedaba envuelta 
en un ritual simbolizador de las relaciones jerárqui-
cas y de la distribución del influjo del santo entre las 
comunidades asistentes: la testa relicario de Santa 
Orosia era abierta por sendas llaves que portaban el 
párroco y el alcalde de Ycbra. En San Urbez la aper-
tura dependía de tres llaves correspondientes a las 
tres comunidades que sustentaban la romería: valles 
de Sarrablo, Nocito y Rodellar —o Huesca—. 
Todavía en la actualidad (anexos XIII. 1 y 2) el 
acto de la veneración de reliquias en las romerías re-
fleja su entronque con la ancestral religiosidad popu-
lar, mantenida especialmente entre los adultos y con-
cretamente entre las mujeres; de allí que sea esie sec-
tor quien más la practique en las romerías, superan-
do con creces a la participación del mismo grupo en 
la comunión, estableciéndose un cierto paralelismo 
entre «veneración - tendencia a lo precristiano» y 
entre «comunión - religiosidad oficial». 
I A muestra y veneración de reliquias retuvo a pesar de las 
normas irenlinas abundantes costumbres paganas. 
Testa relicario de Santa Orosia. 1984. 
VIII.2.4. Reparto de la caridad 
La costumbre del reparto de anidad —trozos de 
torta acompañada de vino— estaba tan arraigada en 
las romerías de Serrablo, que en la actualidad aún se 
conserva residualmente en la mayor parte de las que 
aún perviven en la comarca, así como en la creada 
modernamente por Amigos de Serrablo —o Misa mo-
zárabe—"7 
Este ritual, que con algunas variantes se extendía 
por todo el ámbito cristiano, está vinculado a la rup-
tura del cumplimiento pascual que obligaba a comul-
:" Las romerías de Serrablo en las que todavía se reparte cari-
dad son: San Bartolomé de Gavín. romería a las Cuevas de Santa 
Orosia, Nuestra Señora de Ubielo, Nuestra Señora del Solano, co-
fradía de Grasa, San Urbez de Cerésola v San Urbe/, de Nocito. 
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gar una vez al año, con ayuno desde las doce de la 
noche, por lo que en las mismas iglesias daban vino a 
los fieles tras comulgar; así mismo también está rela-
cionado con la costumbre iniciada en la Edad Media 
de que la parroquia obsequiase una vez al año a los 
feligreses, costumbre esta última que en Serrablo pre-
sentaba algunas variantes: en Larrés hasta comienzos 
del siglo XVIII, una vez recogidos los diezmos, el pá-
rroco invitaba con torta y vino, aportando 6 cuartales 
de trigo y 4 cántaros de vino-"; en Yebra, el segundo 
día de la fiesta mayor, el 26 de junio, o fiesta de los 
mozos, el cura ofrecía a estos a la salida de la misa 
vino rancio y galletas. Cierto parentesco con la cos-
tumbre se daba también en el reparto de comidas 
entre los pobres, que Julio Caro Baraja recoge a lo 
largo de la Península bajo el nombre de caridades, y 
que ciertas casas infanzonas de Serrablo ofrecían an-
taño (vid. X.3), aunque en Allué de Basa se ocupaba 
de llevar a cabo la tradición todo el pueblo en el día 
de su fiesta mayor —San Juan Bautista—s. 
El reparto de caridad dentro de las iglesias fue 
abolido por los rigoristas tras el Concilio de Trento; 
en el siglo XVII, reuniones de concejo, comidas y 
dances salieron al exterior, al tiempo que se erigían 
los porches o pórticos de las iglesias, y el rito de la ca-
ridad abandonó progresivamente los núcleos urbanos 
para realizarse en las romerías campestres. 
Tanto Roque Alberto Faci como Rafael Léante, el 
primero en el siglo XVIII y el segundo en la siguiente 
centuria, refieren la abundancia con que se repartía 
la caridad en el Pirineo tanto entre romeros como 
entre pobres1". 
También en el Pirineo catalán aparece el reparto 
de cantal o pan carita! en las romerías, alcanzando en 
algunos lugares un carácter menos sobrio que en el 
aragonés: leche, pan con miel y queso". 
En Serrablo, hasta la Guerra civil, pervivieron si-
* Luádario delestado de la romería cu Larrés. 1785 (APL). 
H;isla la Guerra civil en una de las cavas del pueblo, a redo-
lía cada año, se ofrecía una comida a los 12 pobres que licuasen 
ese día — los doce aposloles—; si llegaban más, se repartían por el 
resto de las casas. 
• Roque ALBERTO FACí, Aragón reyno de Cltrislo (...), 
Zarago/a, 1739, pp. 485-486, habla de la abundancia del rito; 
Rafael I.I.WIK, Culto de María en la diócesis de Jaca. Lérida, 1889, 
p. 443, en la romería a Nuestra Señora del Pueyo, en Ulle (campo 
de Jaca), señala: «y se bendice la caridad de pan en cantidad res-
petable repartiéndolo entre los pobres que asisten á la fiesta, y 
cuando hay sobrante, los vecinos se lo dispulan en su deseo de 
hacerse partícipes de aquel pan que ha recibido las bendiciones 
de la Iglesia». 
Carlos PASCUAL, Guía sobrenatural de España, Madrid, 
1976. p. 196. 
limitáneamente las tres modalidades de caridad ya ci-
tadas: pan y vino en romerías; lo mismo en el pueblo 
tras la misa de un día señalado, como en la fiesta 
mayor de Javicrre del Obispo, donde Ricardo del 
Arco aporta todo tipo de detalles'; y finalmente las 
comidas o caridades dadas a los pobres. 
El papel de la caridad en las romerías era tan im-
portante que sin su ingestión no se podía decir que se 
iban a asimilar los beneficios del acto romero; esta 
concepción implicaba que en casi todas las romerías 
los asistentes guardaban trozos de torta para sus fa-
miliares enfermos o ancianos. El reparto de la cari-
dad, como también han visto otros autores", suponía 
un acto social, comunitario, que reforzaba la solidari-
dad entre los núcleos aglutinados por la romería y 
que daba pie a tratar distcndidamcnlc cuestiones eco-
nómicas y sociales. Aprovechando el acto se recogían 
limosnas que irían a engrosar los fondos de la rome-
ría. 
La importancia de este acto en las romerías se ve 
reflejada en que siempre se destinaban a él algunos 
artículos de los estatutos de aquéllas, hecho que se 
observa especialmente en la romería a la Virgen de 
Ubieto y en sus estatutos de 1911u 
Los encargados de elaborar las tortas y de com-
prar el vino variaban según fuese la entidad de la ro-
mería: en los santuarios locales las casas seguían un 
turno rotativo anual —redolin— ocupándose de todas 
las funciones que acarrease el santuario y la romería, 
incluida la elaboración de la caridad. En el macro-
santuario de Santa Elena, donde existía un ermitaño 
lijo, este era el encargado. Las cofradías generadoras 
de romerías delimitaban claramente en sus estatutos 
cómo y quién debía proporcionar la torta y el vino; 
este era el caso de la cofradía que peregrinaba a San 
José de Larrué —Siena de Monrepós—". 
Las mujeres encarnadas de electuar la torta de la 
caridad pronunciaban Tómiulas propiciatorias ante la 
levadura haciendo alusión comparativa al prodigioso 
crecimiento de Jesús en el vientre de María'*, hecho 
" Ricardo Dt:t. ARLO V CARAY, Notas de folklore aitoaragonés, 
Madrid, 1943, pp. 492-494. 
" José C. Lisu\ ARCAL Cultura e identidad en la provincia de 
Huesca, Zaragoza, 1986, p. 173. 
" Estatutos Virgen Ubieto, 1911, artículo 4." (A16). 
" En el Libro de reglas y cofrades del Sr. Sn. Joseph de hirrue 
de Belarra. Año 1751, regla núm. 15, se indica que el panadero o 
persona encargada de preparar la caridad para la romería de San 
José debía ser de Belarra, teniendo la obligación de recoger 6 al-
mudes de trigo por cofrade, porgarlo y amasarlo; también se 
debía ocupar del vino de dicha caridad, inspeccionando sus acti-
vidades el alcalde de Belarra. 
En Cillas (Sobrepuerto), cuando amasaban las mujeres 
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f>6. Romería de San Urlxz. de Cerésola. Bendición del pan y el vina 
para el acto de la caridad. (15-12-85). 
que como señala Violant i Simona también se produ-
cía en otros lugares del Pirineo'7. Otra variante propi-
ciatoria del crecimiento de la masa era, como indica 
Ricardo del Arco, la colocación en la levadura de una 
mida o cuerdecita que reproducía la dimensión de 
una reliquia de San Cosme proporcionada itinerante-
mente por el ermitaño del santuario de la Sierra de 
Guara de dicha advocación". 
Las tortas eran de anises y en el moderno libro 
de cuentas de la romería de Santa Elena se puede ob-
servar la lista de sus ingredientes5". En la práctica to-
para hacer pan o caridad hacían una cruz en la masa mientras de-
cían: «Dios quiera, masa, / que crezcas en la bacía, / como Jesús 
creció en el vientre de María». 
En Escarlín, también de Sobrcpueno, decían: «En el nom-
bre del Padre, del Hijo y del Espíritu Santo / que le cueste venir / 
como a la Virgen le costó parir». 
En Yesero (tiara de Biescas), decían: «Santa Baldesca la 
crezca / Santo Tomás un poco más / Crezca la masa en la bacía 
como Dios creció en el vientre de María». 
" R. VIOLANT, £7 Pirineo Español. Madrid, 1949, pp. 257-258. 
Este autor comenta que en lodo el Pirineo la elaboración del pan 
era tratada como «una cosa sagrada»; de allí la existencia de ritos 
casi idénticos a los señalados en la nota 36 desde Isaba al 
Ripollés. 
" Ricardo DEL ARCO, op. di., p. 510. Este autor señala que en 
los pueblos que circundan a la Sien-a de Guara existía hasta la 
Guerra civil la costumbre de que las mujeres colocasen una mida 
de San Cosme sobre la levadura durante toda lo noche. 
• Libro de cuentas de ¡a romería de Santa Elena (1938-1986) 
(AI7). Para la romería que el 7 de febrero realizaba la villa de 
Biescas a la ermita de Santa Elena, el 5 de febrero de 1963 se 
compraron los siguientes ingredientes para hacer la caridad 
según la fórmula tradicional: «4 litros de aceile, 5 kg. de azúcar, 
400 gr. de anís en grano, 4 litros de leche y 30 huevóte. En 1949 
se hicieron 12 tortas para la caridad. 45 en 1950, 47 en 1951, 63 
enl953v71cnl954. 
tal ¡dad de Serrablo existía la costumbre de decorarlas 
antes de la cocción haciendo incisiones con la sección 
de una caña en la que se habían practicado muescas. 
En algunos pueblos como Otal, el alcalde y el prior 
constituían un tribunal que consideraba si la caridad 
estaba en condiciones de ser repartida; de lo contra-
rio habría de ser repelida su elaboración. 
En el reparto de la caridad siempre se guardaban 
algunas tortas y cierta cantidad de vino para las auto-
ridades, especialmente para el sacerdote celebrante. 
En Biescas el ermitaño reservaba tortas de la horna-
da para recaudar londos de forma itinerante para el 
santuario (vid. X.4.1.4). Cada torta se partía en ocho 
fragmentos o ganchetas que eran repartidas en la 
puerta del templo conforme salían los fieles. Los en-
cargados del reparto en la Virgen de los Ríos eran los 
mozos más viejos de Aquilué, mientras que en otras 
romerías se ocupaban las casas rotativamente. Lo 
mismo sucedía con el vino, que se solía beber en bota 
—Santa Quiteña de Avena— o en vasos, repartido por 
un bedalero" —San Juan de Espierre—. Las tortas 
eran transportadas al santuario en canastos, manteles 
blancos, o si el santuario estaba muy alejado, en cué-
vanos o argaderas transportadas en caballerías. Tras 
ser bendecidas en el templo dentro de un lintuelo 
blanco cogido por una persona de cada esquina eran 
sacadas al exterior para ser comidas (fot. 66 y 67). 
El coste de la caridad era asumido de distintas 
maneras, que siempre indicaban el carácter de la ro-
mería: en pequeños santuarios como el de Santa 
Ouiteria, eran los pueblos de Avena y Binué quienes 
se ocupaban rotativamente de esta labor; en la repar-
tida en santuarios residuales de pueblos desapareci-
dos, la contribución a la caridad venía dada por la 
proporción de tierras que poseían los distintos pro-
pietarios: romerías a la Virgen de Bailarán y a San 
Marcos de Fenés41. En otras romerías dicho reparto 
era utilizado como pretexto para recabar fondos por 
10 José PARDO ASO, Nuevo diccionario etimológico aragonés, 
Zaragoza, 1938. Bajo la voz vedalero este autor registra entre-
oirás acepciones la de «el encargado de repartir el vino en las co-
fradías y cuidar de los víveres». 
" La partida de Fenés, antiguo despoblado (vid. IV.3.3.), esta-
ba repartida en dos partes iguales: una milad correspondía a casa 
San Román de Fanlillo y la olra se repartía entre Ramón de Sasa 
y casa Juan Domingo del mismo pueblo. Esta situación llevaba a 
que aunque acudían a la romería de San Marcos los pueblos de 
Cillas, Cortillas y Sasa, sólo los dueños de la pardina se ocupaban 
de hacer la caridad: un año el propietario de Fanlillo y otro entre 
los dos de Sasa. 
La proporción del reparto de la propiedad en la pardina de 
la Virgen de Bailarán —antiguo monasterio (IV.3.3)— implicaba 
el modo de hacer la caridatl en la romería: casa Escuer de San 
Julián —propietaria de la mitad— la hacía dos años, mientras 
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68. Romería de Santa Orosia (Yebra). Ln la actualidad, los toldos 
han sustituido a la hora de comer a las malas de boj, y 
los coches a las caballerías. 125-6-86) 
el mantenimiento de la romería y del santuario, adop-
tando en la Virgen de los Palacios —Matidero— la 
forma de subasta. 
VÜI.3. Desarrollo de los actos profanos 
VIII.3.1. La comida 
Este apartado se ha desarrollado parcialmente en 
las cofradías generadoras de romerías (vid. V.3). 
En algunas romerías locales o de tercer orden, y 
de forma más anecdótica en alguna de segundo 
orden, la cercanía del santuario hacía que los rome-
ros volviesen a comer a sus casas, realizando tan sólo 
a media mañana, junto al santuario, un pequeño re-
frigerio o las diez. Este era el caso de la romería de la 
Virgen de Urban, de cuya romería se decía popular-
mente: «A la Virgen de Urban / con una chufleta41 en-
cima dio pan»; ligero refrigerio que los de Cañando 
comían debajo de un roble cercano a la ermita, mien-
tras los de Gillué lo hacían detrás de ésta. Algo simi-
lar sucedía en la Virgen de Bailarán, donde los veci-
nos de San Julián y una casa de Yebra, tras la misa, 
ingerían una singular caridad en la Fuente de la 
Virgen: torta y longaniza, para a continuación ir cada 
uno a comer a su casa. 
Como cabía suponer, y se ve reflejado en los estu-
dios de romerías en la Península41, el tipo de alimen-
tos que se ingerían en las comidas romeras estaba es-
trechamente ligado al momento del ciclo económico; 
el ciclo alimenticio anual concordaba plenamente 
con el económico tanto en lo cuantitativo como en lo 
cualitativo, al contrario de lo que ocurre en las rome-
rías actuales, que, salvo en casos anecdóticos" (fot. 
69), su gastronomía se ve inmersa en el consumismo 
unifomiizador (fot. 68). En la sociedad tradicional de 
Serrablo el primer y principal máximo romero coinci-
día con el inicio de las conservas almacenadas a lo 





& . . , 
• 
69. Romería de San Vrbez de Cerésola. La ¡amiltu mantenedora de 
la romería organiza y sin'e la comida a los romeros. (I5-I2-S6!. 
que casa Fortuno del mismo pueblo —propietaria de un cuarto— 
la hacía sólo uno, al igual que casa Añila de Yebra. 
* Trozo de jamón graso. 
" W. JAMKS Y Renale L. FKKNAKDKZ, «El escenario de la rome-
ría asturiana», Expresiones actuales de la cultura del pueblo, 
Madrid, 1976, p. 237. 
" En la romería de San Urbez de Cerésola —domingo más 
próximo al 15 de diciembre—, por depender el hecho romero de 
una sola casa, que a su vez es la única que permanece en 
Cerésola, ha pervivido la comida tradicional; la realiza dicha fa-
milia ante la misma ermita en ollas, y el guiso consiste en carne a 
la pastora, pullo y conejo. 
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76. Vieja olla reparada por alambrado, realizada en el alfar 
de Bandalies (Somontanol y perteneciente, como indican 
las iniciales e.xcisas, a la casa de romeros del Santuario 
de San Vrbei (Nocito). 1985. 
consumo alimenticio debido a la presencia total de 
los miembros de la casa y a la intensidad de los traba-
jos, y coincidente con el segundo máximo romero—; 
con la llegada del solsticio de verano, del regreso de 
las cabanas de Berra baja, del retorno del tionaje, y 
del paroxismo romero, se comenzaban las primeras 
cazuelas de conserva de cerdo —adobo*'—, los quesos 
guardados en tinajas con aceite4", los jamones salados 
en el invierno, etc. Las largas distancias a recorrer, 
los consiguientes problemas para el traslado de la co-
mida, y la abundancia de estos alimentos en la época 
romera hacía que en la mayor parte de las romerías 
se consumiese embutidos, derivados de cerdo y torti-
llas; hecho que homogeneizaba bastante las comidas, 
prescindiendo de pequeñas variantes de explicación 
local: tortillas de sisones —setas de prado— en la ro-
mería del 13 de junio a la Virgen del Pueyo de 
Acumuer17, melocotón con vino como postre en la ro-
mería a la Virgen de los Palacios de Matidero el 8 de 
septiembre o día de la Natividad de la Virgen, traído 
de la Ribera del Cinca por vendedores ambulantes. 
Este tipo de comida fría no se daba en las rome-
rías a las que acudían grupos de romeros estructura-
dos por estatutos y que contemplaban el envío «por 
delante» de dos adelantados (vid. IX.4.3), o personas 
que preparaban comida caliente para el resto en el 
santuario; era el caso de los Romeros del Gttarga a 
Santa Orosia, de los del Campo de Jaca también a 
este santuario, de las cofradías promotoras de rome-
rías (vid. V.3), v anecdóticamente de algún santuario 
local como el de San Pedro, en el término de Sardas, 
donde dos romeros en la noche anterior al 29 de abril 
encendían una hoguera en el exterior de la ermita 
para hacer la comida de la romería del día siguiente, 
que consistía en sopa, garbanzos y dos o tres gallinas 
en guiso; banquete del que sólo participarían jerár-
quicamente autoridades y amos de las casas mientras 
que el resto de romeros «comían de alforja». Un 
ejemplo representativo de este tipo de comidas en un 
macrosantuario se daba en el santuario de San Urbez 
de Nocito, donde confluían el primer miércoles de 
Pascua de resurrección 13 pueblos de Serrablo meri-
dional (parroquias de Lasaosa, Grasa y Géscra); el día 
anterior cada parroquia enviaba íí redolin un adelan-
tado para que en la casa de romeros de dicho santua-
rio cocinase en ollas de Bandalies, que aún se guar-
dan (fot. 76), sopa de cocido de varilla de cerdo y 
carne de oveja", llevando además cada romero un 
trozo de jamón y otro de longaniza, que previamente 
marcados con una cuerda, eran introducidos también 
en el caldo común para ser retirado individualmente 
• Tras la matacía, la longaniza, lomo y costilla de cerdo se 
<• ponía en adobo» con aceite dentro de las ollas de barro subidas 
por buhoneros desde los aliares del somonluno de Barbaslro y 
Huesca (vid. E. SATUÉ, 'De Naval a Serrablo; Revista Serrablo, 
núm. 37, Sabinánigo, 1980). 
* Esta forma de guardar los quesos era muv corriente en so-
brepuerta, zona donde Ignacio de Asso, en el siglo XVIII, ya resal-
ta la producción quesera (Ignacio DE ASSO, Historia de la econo-
mía ¡mlitica de Aragón, Zaragoza, 1789). 
" Los sisones son hongos que crecen en los prados y pastos 
alpinos —de 1.200 m. en adelante—, haciéndolo en el mes de 
junio v formando alineaciones en forma de media luna. El valle 
de Acumuer es un lugar propicio para su desarrollo. 
" La comida de maxilar o varilla de cerdo se daba también 
para Pascua de Resurrección en la romería que Larrés realizaba 
hasta el siglo XVIII a Santa Elena, y que luego la redujo a acudir 
a San Cosme y San Damián. Se trataba de un alimento de la 
época que no podía ser guardado durante más tiempo. 
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después; cicatería montañesa comprensible en el hos-
til Serrablo meridional y muy bien recogida por la 
tradición popular: «A la comuna de Grasa fui por la 
diverdón, / no fui por comer ni beber, / que tampoco 
me conviden.» 
En casi todas las romerías existían referencias 
vegetales, trasladadas de padres a hijos, que señala-
ban el lugar donde cada pueblo debía comer: en 
Santa Orosia eran grandes malas de boj ubicadas al-
rededor del santuario en dirección a los pueblos que 
las ocupan en el día de la romería4''; en la Virgen de 
los Ríos el paraje circundante al santuario quedaba 
dividido de forma fija entre los lugares donde comían 
los distintos pueblos asistentes, alguna casa notable 
de la zona, y (os mozos y músicos de Aquilué, quienes 
con su ubicación altiva en las escaleras del templo 
querían simbolizar su primacía en el fenómeno rome-
ro frente a los de Javierrelatre"1, que con su ubicación 
en el límite de su término también querían recordar 
el litiaio permanente por el control del santuario 
(IV. 1.2). 
En las romerías locales la comunidad se partía 
jerárquicamente en el acto de la comida trasluciendo 
la particularidad de la sociedad montañesa tradicio-
nal: en la ermita de San Juan de Espierre las mujeres 
V los niños comían en un lado, mientras que los amos 
lo hacían en otro; en la Virgen de los Linares, en 
Belsué (Sierra de Guara), estos últimos lo hacían bajo 
un gran roble, al tiempo que las mujeres y niños lo 
hacían bajo otro, pero más pequeño. 
En las romerías de primero y segundo orden, a 
finales del siglo XIX y comienzos del XX, era frecuen-
te el desarrollo de un tenue mercantilismo, que por 
un día «rompía» la rígida autarquía que no movía di-
nero; era el caso de la Virgen del Pueyo en Acumuer, 
Sania Orosia, Virgen de los Ríos y Virgen de los 
Palacios; vendían generalmente licores, aunque no 
faltaban frutos de la época —cerezas de Berbusa, en 
Santa Orosia; y melocotones de la Ribera del Cinca, 
en la Virgen de los Palacios—. Los vendedores eran 
generalmente personas de cosos humildes que necesi-
taban compatibilizar su menguada hacienda con otro 
tipo de actividades*1. 
1 Los pueblos de Javierre del Obispo, Susín y Casbas comían 
en sendas matas de boj al norlc del santuario; Sardas lo hacía al 
oeste de la fuente; los pueblos de Sobrepuerto al este; etc. 
" Otros lugares significativos en que comían los romeros de 
la Virgen de los Ríos \ que eran respetados secularmente, eran: 
los de Sanvicente lo hacían en el Barranco de la Virgen; cesa 
Marida de Estallo lo hacía cerca de la fuente, bajo un chopo de-
nominado chopo de Marieta. 
• A comienzos del siglo XX acudían a la Virgen de los 
Los excesos cometidos en las comidas de las ro-
merías era un hecho corriente, pues éstas eran utili-
zadas en gran parte como válvulas de escape teñidas 
de cierto tono carnavalesco, siendo corriente el que 
los obispos reiterasen sobriedad en sus visitas pasto-
rales; así, en 1581, consta en la parroquia de 
Sabiñánigo cómo los clérigos tenían el deber de 
comer apartados de los laicos, v cómo ninguno de 
ellos debía hacerlo en el interior de las ermitas. 
En muchas romerías era frecuente que las sobras 
de la comida fuesen ingeridas, ya de regreso, en una 
casa del pueblo, realizando posteriormente un baile 
improvisado. 
VIII.3.2. Pase de cuentas 
El papel de las romerías como cstructuradoras 
sociales y económicas de la vieja sociedad montañesa 
es un hecho evidente; los pasacuetitas realizados en 
las romerías no sólo incidían sobre el acto romero 
anual sino sobre todo el ciclo social y económico de 
la comunidad: a la ermita de Santa María de Yebra 
iban el 15 de agosto de romería los vecinos de esta lo-
calidad, realizando allí, por la larde, los mozos, el ba-
lance de la fiesta pequeña (San Lorenzo). Los pueblos 
de Sobremonte (Aso, Yosa y Betés) a comienzos del 
siglo XX acudían solitariamente el 30 de junio a la er-
mita de Sania Elena, realizando al regreso de la ro-
mería en la puerta de las respectivas parroquiales el 
nombramiento de campaneros, alguaciles y priores 
de las cofradías. 
Sin embargo, lo más frecuente eran los pasa-
cuentas que tenían por objeto el balance económico 
anual de la romería, realizado generalmente tras la 
misa y antes de la comida: el 24 de junio —fiesta de 
San Juan Bautista— los amos de las casas de Olivan, 
Susín y Lárrcde pasaban cuentas en la romería de 
San Juan de Busa con el arrendatario de los campos 
envolventes del templo, de cuyos beneficios se extraía 
el dinero para pagar al oficiante, mantener el santua-
rio y comprar 2 o 3 cántaros de vino que los dueños 
consumían mientras se pasaba cuentas. 
En la Virgen de Ubieto, tal como señalan sus es-
la tutos renovados en 1911 , tras la misa so congrega-
Palacios (Matidero) dos comerciantes ambulantes de la zona: 
Pepe Barranco, de Boltaña, quien comerciaba ayudado de un 
burro fruta de la ribera del Cinca —melocotón, uva, higos, etc.—; 
otro era el Marchante de Secomn, que lo hacia de igual maneta 
vendiendo licores. 
• Estatutos Virgen de Ubieto de 1911, artículos 3.° y 4." del 
segundo capítulo (Aló). 
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64. Romería de Sama Orosia. Alardes entre jóvenes romeros 
con la bandera parroquial de Yebra. (25-6-86). 
70. Romería de Sama Qttileria (Abena). Grupo de romeros jugando 
a las cartas antes de la celebración de la misa. (1-6-86). 
ba en la cocina del ayuntamiento o casa de romeros 
anexa a la ermita la junta directiva de la romería 
compuesta por el párroco, los cuatro alcaldes de los 
pueblos concurrentes, un depositario del dinero y un 
representante de cada pueblo (vid. X. 1) que reflejaría 
en un libro general de cuentas el balance económico 
anual de la romería, al tiempo que se procedía a la 
pública subasta —cada 20 años— de la leña del roble 
de la ermita. 
VIII.3.3. Juegos y rifas 
La primera manifestación lúdica que se daba en 
las romerías era la desarrollada con los medios de re-
alización del acto religioso; era muy frecuente que 
llegados al santuario, los mozos más fuertes hiciesen 
alardes con el mástil de la bandera parroquial de su 
pueblo —pulsiar— desencadenando un proceso com-
petitivo que daba mucha vistosidad a la romería y al 
que se transfería el orgullo y auloafimiación de la co-
munidad local. Ricardo del Arco realizó tras la 
Guerra civil una acertada descripción del juego en la 
romería de San Urbez de Nocito". 
Una vez más la secular rivalidad en la romería de 
la Virgen de los Ríos entre las comunidades de 
Javierrelatre y Aquilué, originada por disputas sobre 
la propiedad del santuario, eran proyectadas sobre 
este juego en el que los mozos más fuertes de ambos 
pueblos trataban de ridiculizar al contrario. Otra va-
riante se daba en la Virgen del Puevo de Acumuer, 
donde los jóvenes de los cinco núcleos concurrentes 
rivalizaban terminada la romería en bajar más rápido 
por el pendiente camino del ceno portando la larga y 
pesada bandera parroquial (fot. 64). 
Así mismo las caballerías ricamente enjaezadas 
de algunos romeros eran objeto de concursos, como 
el que se desarrollaba en el Puerto de Santa Orosia 
para ver que recién casados llevaban en su caballería 
una aparejada más vistosa. 
La mayor concentración lúdica de las romerías 
tenía lugar tras la misa y antes de la comida, ejerci-
tándose los juegos tradicionales de las fiestas patro-
nales (vid. VI.2): carreras de rosca Santa María de 
Yebra, San Urbez de Cerésola, Virgen de Can de Used, 
etc.^, catreras de sacos, etc. 
La Iglesia desde el Concilio de Trento trató de 
evitar la supuesta irreverencia que suponían los jue-
gos en las romerías; esta postura llegaría hasta los es-
tatutos de romerías elaborados a comienzos del pre-
sente siglo (Virgen de Ubieto, etc.)", aunque pocas 
veces sería respetada, viéndose forzados los párrocos 
a adoptar posturas eclécticas como la que refleja 
Rafael Léante en el siglo XIX en la romería a Nuestra 
Señora de Salvatierra de Esca, donde se jugaba a la 
baña y al tejo, canalizando las apuestas hacia las li-
mosnas al templo'" (fot. 70). 
Las rifas son un fenómeno contemporáneo que 
acontece en las romerías que han pervivido y destina-
do al mantenimiento y restauración de las ermitas: 
" Ricardo DEL ARCO, op. cit., p. 489. 
51 En San Urbez de Nocito «corrían la rosca» niños a los que 
se entregaba como premio dicha rosca y unas cuantas manzanas. 
lin la Virgen de Can de Used además se entregaba un ramo al ga-
nador. 
" Estatutos Virgen de Ubielo, articulo 13 de la segunda parte. 
w Rafael LéANTE, op. cit., p. 141. 
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Virgen de los Ríosi:, San Urbe/ de Nocito, etc. No te-
nían cabida en la sociedad tradicional puesto que los 
I mulos de las romerías se recaudaban esencialmente 
en especie, como era propio de una sociedad autár-
quica en la que no existía movimiento de dinero. 
Vni.3.4. Baile 
En la inmensa mayoría de santuarios donde no 
existía un dance dedicado a su titular (vid. cap. XII), 
v a pesar de las reiteradas prohibiciones de la Iglesia 
tras el Concilio de Trento, que se verían reflejadas 
hasta el siglo XIX" y en los estatutos de romerías de 
comienzos del siglo XX"', se realizaba baile tras la co-
mida y hasta el rosario en una pequeña era o explana-
da que existía ante la mayor parle de las ermitas. 
Excepcionalmente, en alguna romería como la de 
Santa Orosia de Beles, en que se regresaba a comer al 
pueblo, el baile se realizaba ante el templo una vez fi-
nalizada la misa; en otras romerías éste se electuaba 
a milad de camino: los habitantes del valle de Tena 
que acudían a Santa Elena, paraban al regreso en 
Polituara —primer pueblo del valle— para realizarlo; 
los mozos de Aineto lo efectuaban en una pequeña 
explanada que existe en medio del bosque que separa 
a este núcleo de la Virgen de Perula; etc. Finalmente 
otros pueblos lo realizaban una vez retornados al 
pueblo al tiempo que comían las sobras de la comida 
de la romería y amparados en la amplitud del día del 
solsticio: pueblos de Sobrepuerto que acudían a 
Santa Orosia, etc. 
Los músicos que acudían a las romerías engrosa-
ban la larga lista de personajes ambulantes que reco-
man el Pirineo complementando los exiguos rendi-
mientos de su hacienda. Las Sierras exteriores, con 
su secular pobreza, brindaban una abundante cante-
ra de músicos que desde las romerías de junio hasta 
el final de las fiestas patronales, en octubre, recorrían 
Serrablo: de Santa María de Buil acudían a la Virgen 
de los Palacios, de Javierrelatre a la Virgen de Ubieto, 
de Ibieca lo hacían a la Virgen de Can de L'sed, etc. 
Recibían su remuneración, como consta en los libros 
de cuentas de las romerías, en dinero \ en especie 
—eran las estrenas: tortas, longaniza, queso, etc.—. 
Las prohibiciones de los estatutos serían olvida-
das con cierta frecuencia, siendo benévolos en su in-
terpretación algunos párrocos; así, en la Virgen de 
Ubieto, en 1936 se olvida lo señalado por los estatutos 
de 1911 y se mantiene la costumbre del baile hasta el 
inicio del éxodo en los años 50. Como se aprecia, el 
levantamiento o no de tal prohibición era un hecho 
aleatorio y dependía de las juntas directivas de las ro-
merías, especialmente del clero; así, en el libro de 
actas de la romería de la Virgen de los Ríos, en 1963 
todavía se critica y prohibe la actitud de los mozos de 
San Vicente que pretendían hacer baile ante el tem-
plo. 
' El 17 de junio de 1973 se vendía en la romería a la Virgen 
de los Ríos números que suponían un donativo de 100 pesetas 
por cada uno para la restauración de dicho santuario; colabora-
rían apollando premios diez casas comerciales de Sabiñánigo de 
reconocido prestigio. En los números del sorteo, bajo la fotogra-
fía del templo se leía: «Con la colaboración de lodos / y una 
buena voluntad, / a la Virgen de los Ríos / hemos vuelto a restau-
rar». 
w Rafael I.KASTK, op. cil., p. 382. 
'* Estatuios Virgen de Ubieto de 1911, artículo 13 del segun-
do capítulo: «(...) prohibimos que en los lugares v locales próxi-
mos a esta ermita se organicen bailes y se establezcan ninguna 
mesa con dulces y licores sea esto de la clase que fueren. El Señor 
Alcalde de Arlaso y demás auloridades serán las encargadas de 




IX. 1. Su origen y su motivación 
La estructuración del tejido romero en la zona 
estudiada, con sus tres niveles de santuarios, se acabó 
de consolidar en el siglo XVII. Esta trama cubría 
todas las necesidades de auxilio espiritual y material 
del montañés. La autarquía de la sociedad montañesa 
era transferida también al terreno de la petición ante 
lo divino; de allí que en general el macrosantuario de 
la zona, con tendencia a la cspecialización, cubriese 
aquellas necesidades que el montañés no había creído 
encontrar en los niveles local y secundario. 
La existencia en Serrablo de esta perfecta red ro-
mera, y el contar sus macrosantuarios con una reco-
nocida actuación sobre los endemoniados, hacía que 
la zona no exportase romeros; cosa que no ocurría en 
áreas limítrofes como el Beam francés o el 
Somontano, donde una red no tan completa de san-
tuarios promovía peregrinajes hacia los templos del 
primer nivel romero del Viejo Aragón. 
Esta conducta autosuficiente debe ser matizada 
al tener en cuenta el papel que jugaban los ermitaños 
71. Romería de Santa Elena (Domingo de las Cruces). 
Procesión hacia el Santuario encabezada por romero de 
Biescas con la cruz parroquial. (18-5-86) 
itinerantes que desde Tierra baja recoman la monta-
ña con su correspondiente santo, las más de las veces 
«especialista», repartiendo sus favores (vid. X.4.1 y 
anexo X-4). 
El móvil que acarreaba a los montañeses hacia 
las romerías institucionalizadas era el resultado de 
aglutinarse tres factores: el religioso, el social y el 
económico (fot. 71, 73, 74 y 75); dependiendo de las 
necesidades individuales o colectivas del momento el 
peso de cada uno de estos factores. Los votos, que en 
el siglo XVII comenzaron siendo exclusivamente ro-
gativas y acciones de gracias, con el tiempo adopta-
ron las características de las romerías ordinarias. Las 
peticiones puramente individuales, alejadas de la di-
námica social y económica, no eran reservadas nece-
sariamente para el día de la romería sino que se pro-
ducían en cualquier momento del año, realizando el 
peregrinar con un sacrificio relacionado con el grado 
del favor a conseguir: descalzos, de rodillas a tramos, 
etcétera. 
IX. 1.1. La participación del Bearn y del 
Somontano en las romerías de Serrablo 
A partir del siglo XVI, y hasta el siglo XIX, la 
conslitución de los tres macrosantuarios de Serrablo 
en centro especializados tanto en la curación de en-
demoniados como en la concesión de lluvia (vid. II.2) 
daría pie, junto a otros factores específicos, para que 
tanto las gentes de los pirineos franceses limítroles 
—al norte— como del somontano de la Sierra de 
Guara —al sur— peregrinasen hacia dichos templos. 
En el caso del Bearn más vinculado al Viejo Aragón, a 
la carencia de santuarios tan especializados como los 
de Santa Orosia y Santa Elena, habría que añadir 
otros tres factores que explicasen dicho peregrinar: a) 
La ubicación de los citados templos en las rulas tradi-
cionales del camino de Santiago; b) Las guerras de 
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El acceder andando «los santuarios constituye un claro exponente 
del arado de aculturación. Romero en el Puerto de San/ti ürosia. 
1981. 
religión del siglo XVI, con la iconoclaslia de la revo-
lución calvinista, que forzaron a los devotos de los va-
lles de Ossau, Aspe, etc. a dirigir su mirada hacia los 
cercanos santuarios españoles, e incluso a esconder 
sus imágenes a este lado de frontera; fenómeno que 
sería justificado posteriormente con la creación de 
abundantes leyendas que trasladaban milagrosamen-
te a las imágenes de un lado a otro de cordillera 
(Virgen de Zuberoa, de Uncastillo, de Laliena, etc.)1, y 
' La Virgen de Zuberoa, en Garde, aldea navarra limítrofe 
con el Viejo Aragón, al igual que la Virgen del Castillo de Roncal 
—también en Navarra—, fue traída de Francia en el siglo XVI por ml  \VI  
calvinista. 1 fugitivos vascofranceses que huían de la revolución En 
la actualidad los vecinos valles franceses siguen guardando devo-
ción a la imagen v peregrinan al santuario, especialista también 
como el de Sania Orosia en cura de endemoniados (Juan G. 
AIIIA/A, Guia de la España mantea, Barcelona, 1981,pp. 110-111). 
73. 1 i 'lo del Valle de ¡ia<.a a Santa Orosia O día de las Coronillas. 
Romeros con las emees parroquiales del valle en el interior de la 
iglesia de Yebra, esperando el inicio de la romería. 
Fulla de relevo generacional. (10-5-86). 
que a su vez ayudaría a fomentar las peregrinaciones 
al lado español; c) La tendencia a la migración golon-
drina, que hasta finales del siglo XVIII practicaban 
las gentes de las montañas francesas hacia el lado es-
pañol por existir en esta vertiente mayores medios de 
subsistencia (vid. XII.1.4.6), todo lo contrario a lo que 
sucedería a partir del siglo XIX. 
A Santa Elena, según indica el padre Marión', 
acudían al menos hasta el siglo XVIU peregrinos en-
demoniados de los contiguos valles franceses de 
Ossau y Aspe. Lo hacían desde junio hasta finales de 
septiembre, época en la que la nieve de los puertos de 
Sallent permitían el paso. Acudían con los pies des-
calzos y de regreso portaban agua y tejas molidas del 
santuario. El estudio de las cerámicas recogidas en 
las calas practicadas en la cueva del templo parece 
reafirmar este peregrinaje'. 
Desde el siglo XVII, y hasta pocos años antes cic-
la última Guerra civil4, la llegada de romeros france-
Similar transfondo histórico asocia a Nuestra Señora de 
Sarrance, núcleo cercano a (Morón, en el departamento francés 
de los Bajos Pirineos, con Nuestra Señora de San Cristóbal en 
Uncastillo, hecho que promovió hasta el siglo XVIII el peregrinaje 
de franceses del valle d'Ossau hasta el santuario de las Cinco 
Villas. 
Algo parecido ocurría con Nuestra Señora de la Liena, en 
Murillo de Gallego (Rafael LÉANTE, Culto de María en la diócesis 
de Jaca, Lérida, 1889, pp. 163 y 212). 
•' León Bl-MTo MAKTOY Sumaria investigación I...I del célebre 
santuario de Santa Hiena, Zarauoza, 1749, p. 83. 
' Vid. IV.2.1.2.. nota 44. 
1 til arcipreste de Sos, «Sania Orosia Patraña de Jaca», 
Revista Aragón, 1935, p. 97. 
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7-J. Romería de Santa Orosia. Humeros eon cruz parroquial en el 
inicio de la procesión final hacia el Santuario del Puerto. (25-6-861. 
scs el día 25 de junio, especialmente a Jaca, era un 
hecho tan corriente que raro es el escritor religioso 
que no lo refiere. También acudían a Yebra, aunque 
como indica Alavés, en menor proporción y general-
mente para pedir agua*. En 1786, a las puertas de la 
Revolución francesa, debían de ser tan generalizados 
los problemas que causaban los peregrinos que vení-
an desde el Bearn el día de Santa Orosia a Jaca o a 
Yebra, que el Parlamento de Navarra prohibió desde 
Pau el que concurriesen; basaban tal sanción en los 
abusos que se producían durante la peregrinación y 
en que algunos romeros acudían para enterarse de 
quién había hechizado a un amigo o familiar, produ-
Ordinariamente durante el trayecto hacia el suntuario, la cruz 
parroquial v su soporte eran llevados de forma separada. Romero 
del pueblo de San Julián IVtdle de Rasa). 1981. 
ciéndose a su regreso terribles venganzas que asola-
ban a los valles galos'. 
En el Somontano, la inexistencia de santuarios 
especialistas con renombre popular suficiente, los 
vínculos tradicionales con Scrrablo meridional a tra-
vés de las rutas trashumantes y del vino y del aceite, 
hacía que sus humildes gentes basculasen primordial-
mente sobre el macrosanluario de San Urbez de 
Nocilo en petición de agua (V.5.2); hecho que como 
se compmcba en el Archivo Diocesano de Jaca, con 
anterioridad al siglo XIX, se hacía extensivo al san-
tuario más septentrional de Santa Orosia". 
' El 24 de1 abril de 1680 acudieron 28 cruces a la villa de 
Yebra para pedir agua a la santa; muchos romeros procedían de 
Beam y otros del somontano. Salvador A. ALAVÉS Y U SALA, De la 
prodigiosa vida (...) de Santa Orosia. libio II. Zaragoza, 1702. 
p. 329. 
' Rene ANCELAY, «El Parlamento de Navarra y las peregrina-
ciones bearnesas a Santa Orosia», Revista Argensola, núm. 18, pp. 
173-176. 
' ADJ, carpeta núm. 84, Asuntos varios arciprestazgo de 
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75. Romería del Voto de Layes. Inicio de la procesión con emees 
parroquiales ordenadas. Relevo generacional. (25-5-86). 
IX.2. VESTIMENTAS Y EQUIPAJE 
Respecto al porte exterior de los romeros habrá 
que distinguir entre el público ordinario asistente a 
las romerías y las hermandades o colectivos de rome-
ros cuyas reglamentaciones fijaban la indumentaria y 
demás pormenores del viaje. En el primer grupo 
—mayoritario— su origen geográfico y la motivación 
que los movía hacia los santuarios configuraría sus 
atuendos: traje de fiesta y caballerías engalanadas 
entre las gentes del Serrablo septentrional, y figuras 
paupérrimas procedentes de núcleos marginales de la 
sierra o del somontano (vid. VIII. t); los endemonia-
dos y sus acompañantes, con la miseria social que 
gravitaba sobre ellos, ocasionarían los cuadros más 
impresionantes de pobreza (vid. II.2.3). La 
Hermandad de romeros del Campo de Jaca —todavía 
hoy vigente con sus atuendos (fot 110)—, la de rome-
ros del Guarga, y la de Albella, eran las tres institu-
ciones cuyos miembros utilizaban traje específico, y 
similar en los tres casos, para recorrer la geografía de 
Santa Orosia en los dos primeros, y la de San Urbez 
en el último. 
Los miembros de la Hermandad de romeros del 
Campo de Jaca, que rendían culto bipolar a Santa 
Orosia en Yebra y en Jaca (IX.3), desde el siglo XV 
hasta la pasada Guerra civil, y hasta la actualidad de 
forma más aculturizada, han llevado las mismas ves-
timentas, similares básicamente a las de las otras dos 
Biescas: en 1841, el cura de Yebra, Juan Francisco LóPEZ 
VILUCAMPA, al tiempo que remite al obispado la relación de cru-
ces que acuden a las rogativas de Yebra se queja de que ya hace 
muchos años que no acuden de la Tierra baja y del somontano 
debido a la irreligiosidad popular de los tiempos. 
Anexo IX. t 
PEREGRINACIONES FRANCESAS A SANTUARIOS 
DEL ALTO ARAGÓN DURANTE LOS SIGLOS XVII-XIX 
Soule _9<iretojs 
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instituciones de romeros existentes hasta mediados 
del siglo XX en Serrablo: hábito, esclavina —ropón—8 
de lana parda tejida en los telares de la zona 
—Larrés, Biescas, etc.—*, bordón con cruz patriarcal 
adosada a su extremo, rosario, zurrón y sombrero a 
la espalda pero nunca cubriendo la cabeza10. Las nor-
mas U ordinaciones de la hermandad, recopiladas v 
elaboradas entre los siglos XVI y XVIII", aclaraban 
con precisión tanto la vestimenta del romero como 
" En Serrablo a los habitantes de Orna se les apodaba ropo-
nes, haciendo referencia a que en un momento inconcreto deja-
ron de pertenecer, seguramente por incumplir las normas, a la 
Hermandad de romeros del campo de Jaca; si bien la tradición 
justifica el hecho diciendo que dejaron de peregrinar con dicha 
Institución por haberse jugado y perdido el ropón que tenían con 
los habitantes de Lalrás. 
" GARCKS GAVIM v SATIJI;, Artesanía de Serrablo. Sabiñánigo, 
1984, pp. 149-165. 
"• En Zaragoza, en el Museo etnológico de Aragón, se en-
cuentra expuesto un ejemplar auténtico de traje de la Hermandad 
de Romeros con su correspondiente báculo con doble cruz de 
metal. 




cuál debía ser su compostura y actitud en el peregri-
nar: los romeros, que debían portar cédula parroquial 
justificativa de estar confesados, sólo podían comer 
durante el trayecto queso y pan, alimentos que esta-
ban obligados a aportar todas las cosos pertenecien-
tes a la hermandad; en las procesiones debían ir des-
calzos y en toda situación guardar compostura y re-
cogimiento; las prendas no contempladas en las ordi-
naciones, así como los alimentos colectivos para la 
noche que debían pasar en el Puerto de Santa Orosia 
de Yebra eran portados en caballería por los adelanta-
dos de la Hermandad (IX.5.3). Los miembros de este 
colectivo romero fueron reiteradamente plasmados 
fotográficamente durante el primer tercio de este 
siglo por la maestría de Ricardo Compairé Escartín y 
Francisco de las Heras, fotógrafo este último cuyas 
obras ilustraron los numerosos artículos especializa-
dos que se escribían en la época sobre la romería de 
Santa Orosia en Jaca1'. 
Descripciones de los romeros también se encuen-
tran en los romances divulgativos de las romerías de 
San Urbez y Santa Orosia, mandados elaborar por 
distinguidos devotos a finales del siglo XIX y comien-
zos del XX (vid. XI.2.3). 
Los dos romeros de Albella, que intervenían en 
caso de necesidad de agua recorriendo el itinerario 
que une el santuario de San Urbez de Nocito y la 
cueva de dicho santo en el valle de Aftisclo, al Pie de 
Monte Perdido (vid. V.5.2.), portaban como señalan 
los hagiógrafos de San Urbez, Deza y Orús", similar 
vestimenta a los del Campo de Jaca, con la particula-
ridad de que debían ir a veinte pasos uno del otro, sin 
hablar, y en caso de querer comunicarse entre sí, de-
bían arrojarse un guijarro y luego hablar por señas. 
En la actualidad, un cayado, una esclavina y un rosa-
rio de estos romeros se puede observar aún en la er-
mita dieciochesca de San Urbez de Albella. 
IX.3. Reglamentos 
Las tres instituciones de romeros que hasta el 
siglo XX recorrían los caminos de Serrablo hacia los 
santuarios de Santa Orosia y de San Urbez quedaban 
articuladas por estatutos: en el caso de la Hermandad 
de romeros del Campo de Jaca ha llegado la docu-
mentación hasta la actualidad; en el caso de los rome-
ros de Albella, tal existencia se deduce claramente por 
lo que señala el hagiógralo Andrés Deza en el siglo 
XIX, quien maneja con exactitud la cuantía de las 
sanciones que el supuesto reglamento aplicaba a los 
romeros; finalmente, en el caso de los romeros del 
Guarga que peregrinaban el 25 de junio al Puerto de 
Santa Orosia de Yebra, la información oral lleva a tal 
conclusión. De las tres instituciones, la de mayor en-
tidad era la primera; fundada en el siglo XV, debió de 
servir como modelo a las otras dos, que probable-
mente surgirían al amparo de las motivaciones del 
siglo XVII. 
El análisis de los estatutos de la Hermandad de 
romeros puede realizarse gracias a que fueron impre-
sos en este siglo por la Cofradía de Santa Orosia de 
Jaca, institución que en 1869 absorbió a la vieja her-
mandad14. 
Esta institución extendida por la «geografía del 
pastor», o corredor Jaca —Sabiñánigo— Yebra, por 
donde según la tradición anduvo camino de la prime-
ra ciudaí el pastor con las reliquias de la santa, im-
plicaba e implica —en los lugares no despoblados— a 
más de veinte pueblos comprendidos entre la Val 
ancha, estrecha y valle de Abena —siempre sirviendo 
el río Gallego como límite oriental—. Su finalidad es-
tribaba en rendir culto bipolar a los dos lugares de 
culto a Santa Orosia, ubicados precisamente en los 
extremos de su área de influencia: Jaca y Yebra, acu-
diendo al primer lugar durante los días 24 y 25 de 
junio, y a Yebra sólo, en el Domingo de la Trinidad. 
Sus estatutos, aunque similares a los de una co-
fradía, eran más simples y con un pronunciado peso 
de lo religioso frente a lo profano, tendencia que no 
siempre ocurría en estas últimas (V.3). 
En 1518 se produjo la primera ordenación y 
copia de las normativas que hasta entonces la regían, 
repitiéndose dicho proceso en 1719 con las ordena-
ciones existentes y las legisladas hasta esa lecha. Este 
hecho demuestra que, como mínimo, la hermandad 
fue creada en el siglo XV, centuria en la que el culto a 
Santa Orosia comenzaba su eclosión. 
Las cuarenta y cuatro ordenaciones se estructura-
ban al amparo de los tramos geográficos que recorría 
la romería y de las necesidades que estos planteaban; 
se rehuye la aglutinación temática y son los temas de 
culto, la comida y el cobijo, quienes acaparan los arti-
culados. 
Cada pueblo del área de influencia de la herman-
dad debía contribuir con dos romeros casados 
i: E. SATLé, op. cii., V.l. 
" Andrés DEZA, Vida de San Urbez, Huesca, I «85, p. 60; 
Mariano ORUS, Quemaron un santo de carne v hueso, Barbastro, 
1963. p. 94. E.SATL'É ,op.cil.,III.4.2yVI.3.l. 
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—amos— por cada seis casas. Existían dos adehala-
dos o regidores que nombrados a redolía entre los 
pueblos de la hermandad acumulaban en sus perso-
nas todas las funciones de la romería: organizativa, 
sancionadora, mantenedora, etc. Las juntas extraor-
dinarias se convocaban en la ermita de San Benito de 
Orante, siendo precisamente las ausencias a éstas las 
faltas que provocaban mayores sanciones, así como 
el negarse a la responsabilidad de ocupar cargos; en 
esta misma línea, ante una misma pena, era castiga-
da con mayor intensidad la persona que ostentaba 
algún cai-go. 
Los estatutos de los romeros de Albella, mucho 
más simples por implicar sólo a dos personas'-, se 
ocupaban a menor escala de los mismos aspectos que 
los anteriores: vestimenta, similar a la de la 
Hermandad; actitud: callados y distantes entre sí 
veinte pasos; disposición interna: confesados y co-
mulgados; avituallamiento: desde Albella no debían 
comer nada hasta Vio, donde estaba estipulado que 
cenasen en la casa donde sirvió San Urbez según la 
tradición, pagando en el siglo XVIII tres sueldos; y, fi-
nalmente, mantenimiento del culto: en la Cueva de 
Añisclo pagaban al cura de Vio en dicha centuria dos 
reales por celebrar la misa. 
K.4. REFUGIOS DE ROMEROS 
Dí.4.1. Descripción 
La existencia junto al santuario de un refugio 
para romeros es un hecho relacionado directamente 
con la importancia del templo \ por lo tanto con las 
romerías que aglutina. Así, los tres macrosantuarios 
de Serrablo disponían de refugio antes de la Guerra 
civil —dos todavía hoy—"; lo mismo sucedía con la 
inmensa mayoría de los que catalizaban a las romerí-
as de segundo orden';; y sólo a nivel anecdótico ocu-
rría en tos santuarios locales: San Pedro de Sardas, 
por lejanía; San Cosme de Larrés, por la entidad del 
pueblo y porque al mismo tiempo servía como vivien-
da al ermitaño. 
En la mayor parte de estos refugios, su limitada 
superficie obligaba a restringir su uso: autoridades 
eclesiásticas y civiles, junta ele la romería —si exis-
tía—, y a lo sumo los amos de las casas romeras. 
Cuando la cabida era un problema agudizado, eran 
los estatutos de las romerías o incluso los 
reglamentos de los romeros los encargados de regular 
el uso de estos edilicios: los estatutos de la Virgen de 
Libieto redactados en 1911, en su artículo 12 señalan 
que, dadas las reducidas dimensiones del local y para 
evitar los abusos cometidos hasta la lecha, se restrin-
ge el disfrute del recinto durante la comida al cura y 
a la casera, a los alcaldes de los cuatro pueblos con-
currentes, al sacristán y a los encargados de repartir 
la caridad. Así mismo, el reglamento de la 
Hermandad de romeros del Campo de Jaca, termina-
do de perfilar en 1719, en su ordenación vigésimo-
quinta indica que los sacerdotes y el ermitaño del 
santuario de Santa Orosia, en el puerto de Yebra, se-
rían los encargados de repartir pieles a los romeros 
para pasar la noche del sábado de la Trinidad en el 
refugio de dicho templo. 
Especialmente en los macrosantuarios, el levan-
tamiento de refugios durante los siglos XVII y XVIII 
dio pie a enriquecer didácticamente el acervo mila-
grero de sus titulares: albañiles desplomados desde 
andamios, atropellados sin lesión alguna por canos, 
etc.18. 
Rafael Léante en el siglo XIX, y en su obra maes-
tra sobre el culto a María en la diócesis de Jaca", se 
encarga de hacer interesantes descripciones de los re-
fugios romeros del Viejo Aragón, y que básicamente 
se acogen a los modelos de Serrablo: de tres plantas y 
con asignación de departamentos por pueblos, en el 
caso de las romerías más importantes: Nuestra 
Señora de Puyeta, en Ansó; de la Sierra, en Biel; etc. 
De expansión horizontal con el santuario en los tem-
plos romeros de segundo orden: Virgen de la 
Maravilla, en Santa Engracia, etc. 
En los macrosantuarios de Serrablo los refugios 
de romeros son de fábrica del siglo XVII aunque am-
pliados en el XVIII, paralelamente a la exigencia de 
caballerizas con la eclosión económica y a la renova-
ción de la arquitectura popular de la zona*'. En Santa 
Elena y en San Urbez los refugios se acogen al siste-
ma de expansión vertical en tres plantas con distribu-
ción de espacio por comunidades; las características 
más complejas ele la romería de Santa Orosia darán 
una fórmula diversificada con más de un edificio. 
Los refugios de Santa Elena fueron destruidos en 
" Un romero pertenecía siempre a casa Amelo de Albella, 
donde según la tradición sirvió el sanio; el otro salía voluntario 
del resto de las casas del núcleo. 
* Santa Orosia y San Urbe/. 
'" Virgen del Pueyo, Santa Quiteña, Virgen de Ubielo, Virgen 
de los Ríos, Vireen de los Palacios. 
" A. ALAVéS y LA SALA, op. cit., libro II, capílulo XIII; León 
Ri uro MARIOS, op. cit., capílulo VIH. 
'" Rafael LéANTE, op. cit 




una incursión republicana durante el año 1937n, sin 
embargo todavía quedan huellas de ellos. Su disposi-
ción refleja la clásica dicotomía sociológica de la ro-
mería: a 50 m. al norte del templo y separado de él, se 
ubicaba la casa de temíaos, edificio de dos plantas, 
hoy aún en pie, con hogar y tejado de pizarra paleo-
zoica traída por los romeros del valle de Tena desde 
sus canteras. También al norte del santuario, pero 
adosado a este, se levantaba un edificio de mayores 
proporciones con cuatro chimeneas, tres plantas —la 
inferior para caballerías— y en su extremo septen-
trional un cuerpo adosado y esbelto denominado 
casa de los primicieros, reservado exclusivamente 
para el clero y autoridades de la parroquia del 
Salvador; el resto del edificio se repartía entre los ro-
meros de esta última parroquia —última planta— y 
los del resto de Serrablo —varilleros o güimos—. De 
nuevo este edificio volvía a plasmar la sociología ro-
mera del santuario: la parroquia del Salvador capita-
lizaba la romería por ubicarse el santuario en su te-
rritorio (IV. 1), excluyendo a la vecina de San Pedro a 
cuvos feligreses apodaban argelinos por no haber con-
tribuido estos últimos a las mejoras del santuario en 
tiempos de Carlos IV; así mismo, los parroquianos del 
Salvador se situaban en lugar dominante respecto a 
los del Gallego medio, o «periféricos» ante los favores 
del santuario. 
El refugio de romeros de San Urbcz de Nocito es 
también de tres plantas: la primera alberga la vivien-
da del santero y las caballerizas, y las otras dos están 
divididas en dieciséis .nanos asignados de forma fija 
a comunidades locales concurrentes a las diversas ro-
merías. Las fases de construcción van desde el XVII a 
comienzos del XIX, siguiendo la tónica general socio-
económica de Serrablo meridional, reflejada en una 
arquitectura renovada esencialmente en la centuria 
decimonovena-. 
En Santa Orosia, la altitud y lejanía del santua-
rio, así como las particularidades etnológicas de la 
romería, ocasionará una lórmula diferente de refu-
gio: en 1665 se concluirá el adosado al norte del san-
tuario, a la vez que se acababa también la fábrica de 
éste; es de dos plantas, daba cabida exclusivamente a 
las autoridades de Yebra, y poseía hogar (anexo XI-
17A). A 20 m. de él se levantaba una caseta de bóveda 
Eor aproximación de hiladas, corriente entre los am-ientes pastoriles de Biescas y de valle de Tena, y que 
era utilizada exclusivamente por la Hermandad de ro-
meros del campo de Jaca?. Finalmente, cada pueblo 
tenía asignada para el día 25 de junio una gran mata 
de boj donde atar a las caballerías y refugiarse para 
comer de la fuerza del sol solsticial. 
En el caso de los santuarios de segundo orden, al 
igual que indica Léante en gran número de ellos, son 
de una sola planta y suelen estar adosados en prolon-
gación horizontal con el templo (Virgen de Ubieto, 
anexo XI-22; Virgen de los Palacios, anexo Xl-30), o 
bien separados pero en alineación con él (Santa 
Quileria, anexo XI-19; Virgen del Pueyo, anexo XI-5). 
Al igual que las fábricas más recientes de los templos 
anexos, fueron construidos en el siglo XVIII (vid. 
XI.l). 
IX.4.2. Ajuares 
Paralelamente a lo que sucedía con los refugios 
de romeros, la importancia de sus ajuares —general-
mente vajillas— estaba en relación directa con la im-
portancia del santuario y de las instituciones romeras 
3ue acogía. Como norma, la Guerra civil supuso la 
esaparición de la práctica totalidad de ellos. 
La vajilla de los refugios romeros solía proceder 
de los alfares del Somontano (Naval y Bandaliés), ad-
quirida en trueque a los arrieros de Tierra baja24. De 
este último alfar se conservan ollas marcadas en el 
Museo de Serrablo procedentes de la cofradía de 
Santa Bárbara de Grasa'1, y ese mismo origen tienen 
las también señaladas con cordones digitados indi-
cando que pertenecían a la Junta de San Urbez (fot. 
76) y que todavía se pueden apreciar en la casa de ro-
meros del santuario de Nocito'". La costumbre de 
marcar la vajilla de los santuarios era un hecho muy 
comente, especialmente a partir del siglo XVIII; así, 
en casa Juan Domingo de Cerésola, que patrocinaba 
la romería de San Urbez de esta localidad, Urbez 
Grasa, ilustre personaje de esta familia que vivió 
entre los siglos XVIII y XIX y que lanzó la economía 
:i Desde el comienzo tic la Guerra civil el congosto de Sania 
Elena cerraba el límite sur de presencia nacional en el eje del 
Gallego. En 1937 tropas republicanas intentaron un golpe de 
mano por las estribaciones de Tendeñera hacia los fortines milita-
res que rodeaban a la ermita; el comandante nacional Cabrerizo 
mandó quemar los refugios romeros para evitar la instalación de 
los atacantes. 
~ GARCéS, GAVIN y SATUé, op. cit. 
0 GARCéS, GAVIN Y SATUé, op. cit., IV.4; E. SATUé, op. cit., 
Vl.3.1.6. 
:* GARCéS. GAVIN V SATUé, Artesanía de Serrablo, Sabiñánigo. 
1984, pp. 107-123. 
a Vid. nota 59 del capítulo V. 
'" Existen mas de 10 ollas de 40 cm. de alzado, con tres asas y 
adornos con cordones digitados. 
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de la casa, adquirió una en el Somontano con las ini-
ciales de su nombre. 
En el Archivo Parroquial de Yebra existe un 
Inventario de la casa del Puerto —o refugio de rome-
ros— fechado en 1929, de donde se desprende que la 
vajilla existente servía para comer en la romería del 
día 25 de junio una veintena de personas notables27. 
En el último libro de administración de la ermita 
de Santa Elena (AI7) aparece una relación fechada en 
1964 donde se describe el «ajuar» del templo; en él 
destaca «docena y media de cubiertos de plata con 
las iniciales de Santa Elena en la parte posterior para 
utilizarlos en la cena de cantores», así como numero-
sos cuchillos de mesa y cucharillas estropeadas por 
haber sido entenadas durante la Guerra civil. 
IX. 4.3. Los adelantados 
la comida del día de la romería. Sólo se daban en co-
lectivos muy organizados que recoman largas distan-
cias hacia los macrosantuarios y santuarios de segun-
do orden: hermandades de romeros (del campo de 
Jaca y del Guarga); comunidades muy bien compac-
tadas en torno a un santuario {comunas o parroquias, 
con sus respectivos núcleos, de Lasaosa, Gésera y 
Grasa que confluían cada una con sus adelantados al 
santuario de San Urbez de Nocito; núcleos compro-
metidos desde el siglo XVII con el voto a la Virgen del 
Solano, así como cofradías generadoras de romerías 
(Santa Ouiteria de Abena). 
En todos estos casos los grupos romeros estaban 
regidos por estatutos o reglamenlos que entre otras 
cuestiones delimitaban las funciones cíe los adelanta-
dos, ceñidas normalmente a las tareas de intenden-
cia; cargo del que eran relevados por el tradicional 
procedimiento rotatorio o de redolía (vid. VIH.3.1). 
Se trataba de elementos de la comunidad romera 
enviados «por delante» a preparar junto al santuario 
E. SATOIí. op. cit.. rV.1.1.4. 
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DE LAS ROMERÍAS DE SERRABLO 
X.l. Estatutos 
En líneas generales cuando una comunidad moti-
vada originaba una romería, instantáneamente crea-
ba el germen de unos estatutos; sería el caso de los 
votos del siglo XVII, de las «cofradías movilizadoras» 
(V.3.2) y de las hermandades de romeros (1X3) —de 
fechas más antiguas—. En todos estos casos, hasta el 
siglo XVIII generalmente, los estatutos se van enri-
queciendo en un proceso de aluvión con numerosas 
reglamentaciones hasta que la laicidad del XIX haga 
olvidar dichas normativas, para que finalmente, a co-
mienzos del presente siglo, y paralelamente a la pro-
mulgación del nuevo código de derecho canónico, al-
gunos curas exigentes con su labor, y motivados por 
el obispado, rehagan las viejas normativas inspirán-
dolas en dicho marco jurídico. Esta tendencia eclesial 
a la tutelación de las estructuras laicas vinculadas a 
lo religioso, ya se empieza a vislumbrar en las cofra-
días a finales del siglo XIX, donde la estructura laica 
entrada en descomposición pasa a ser regida por el 
estamento religioso: las cuentas y el cargo de prior 
pasan a manos del regente de la parroquia, etc. (vid. 
V.3.2.2.1). 
El voto de Layes', al igual que sucedía con la 
Hermandad de romeros del campo de Jaca, es un 
claro ejemplo de ese proceso aluvial de formación de 
los estatutos: comenzados en 1685 tras cuatro años 
de temblé langosta, en 1751 aún se añadía una artí-
culo sobre la sanción que se impondría a un amo por 
hacer trabajar a los criados en el día de la celebración 
del voto. Al igual que en otros estatutos de este géne-
ro sus artículos hacen hincapié en las personas que 
deben asistir por cada casa —una—; la actitud que 
deben adoptar los romeros: no blasfemar, ir descal-
zos; quién se debe de ocupar del reparto y realización 
de la caridad: un vecino de Layes a redolía, utilizando 
el aporte de un cuartal de trigo por casa; cuándo se 
debe encender la lámpara a la Virgen del Solano, etc. 
Los estatutos de la Virgen de los Ríos (AIS) y los 
de la Virgen de Ubieto (AI6), fundados respectiva-
mente en 1903 y 1911, responden a ese deseo descrito 
de la Iglesia de poner orden según la nueva comente 
canónica a la degeneración organizativa en que habí-
an incurrido en el siglo XIX numerosas romerías po-
linucleares: «á fin de que desaparezcan de una vez 
Eara siempre las discordias y disensiones que hasta la 
:cha casi todos los años ocurren»1. 
Los primeros, los de la Virgen de los Ríos, son un 
claro bosquejo de los de la Virgen de Ubieto, redacta-
dos ocho años después, y donde el orden y la influen-
cia del nuevo derecho canónico se hace más evidente. 
Los estatutos de la Virgen de Ubieto constan de 32 ar-
tículos repartidos en dos capítulos: el primero —12 
artículos— se hace cargo de los actos religiosos del 
día de la romería principal, y el segundo, de la consti-
tución de la junta directiva y de sus atribuciones —20 
artículos—; proporción que evidencia la obsesión por 
regular y poner orden. Los estatutos son respetuosos 
con la tradición popular y así, en el acto de su consti-
tución, se respeta el «sagrado» tema de la territoriali-
dad de la ermita, reuniéndose la junta constitutiva en 
Artaso, núcleo en cuyo término se ubica el santuario, 
y a pesar de estar la parroquia en Sieso. La junta, 
constituida por el párroco de Sieso y el alcalde de 
Artaso —de la que son presidentes natos—, los alcal-
des de Orna, Latrás y Sieso, un depositario y un veci-
no de cada pueblo nombrado a redolín, se rige por un 
procedimiento democrático que persigue la erradica-
ción de los tradicionales privilegios, aunque siempre 
tutelada por la autoridad eclesial: quedan prohibidos 
los bailes, para gastos superiores a 50 pesetas se debe 
pedir permiso al obispo, etc. 
1 R. LÉANTE, Culto a María en la diócesis Je Jaca, Lérida, 
1889, p. 399. : Capílulo II, artículo I. 
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X.2. Libros de actas y de cuentas 
Hasta el siglo XIX los libros de registro de la di-
námica romera se reducían a los que poseían las co-
fradías generadoras de romerías y las hermandades 
de romeros. A comienzos del siglo XX, con la tenden-
cia eclesial a sacar a estas últimas del caos organiza-
tivo en que se habían visto sumidas en la centuria an-
terior, y con la inspiración del nuevo ordenamiento 
canónico, los nuevos estatutos promueven la cumpli-
mentado!) transparente de libros de actas y de cuen-
tas. Así, en 1954, en los libros de la ermita de Santa 
Elena (AI7) se aprecia cómo a pesar de reflejarse en 
ellos la administración de las cuentas de todas las ro-
merías que allí se celebran, por inercia dichos docu-
mentos sólo llevan el título de una de las antiguas co-
fradías movilizadoras fundadas en el santuario: La 
Hermandad de Sania Elena. 
Los estatutos de las dos primeras décadas del 
siglo XX imponen orden hasta 1955 en que comienza 
a sentirse el éxodo rural masivo. Los de la Virgen de 
Ubieto, en su introducción, señalan cómo hasta 1911 
cada alcalde de los cuatro pueblos que confluían en 
la Virgen llevaba por separado sus propias cuentas 
ocasionándose situaciones caóticas; a partir de 1955 
los libros pierden las anotaciones cuidadas y regula-
res, convirtiéndose en amasijos de notas desordena-
das, indicio simbólico pero real del desmantelamicn-
to general de la sociedad montañesa. 
Los mismos estatutos se ocupan de señalar el 
momento anual de la revisión de los libros: general-
mente tras la misa y en el refugio de romeros —en el 
pasacuenlas—; también exigen orden, transparencia y 
pulcritud: en la romería de la Virgen de Ubieto —artí-
culo 4." de los estatutos— se exigen dos libros, uno 
llamado borrador, custodiado por el depositario, y 
otro, resumen del anterior, denominado libro general 
de atentas, que se redactará el día de la romería y una 
vez visto y aprobado por la junta el anterior. Si en si-
glos anteriores fue la desidia, la inercia y la laicidad 
quienes anulaban las continuas demandas de trans-
parencia en los libros de las «cofradías movilizado-
ras», en el presente siglo el éxodo rural acabaría inva-
lidando y degenerando los estatutos de comienzos de 
la centuria; se llegaría a la desaparición de los cargos 
administrativos o a su transferencia de funciones; así, 
en el Voto de Layes, el encargado de las cuentas y de 
los libros es el caridadero, quien por otra parte sigue 
ejerciendo la ocupación de proporcionar la caridad. 
En los libros de romerías como la de la Virgen de 
Ubieto, en que el cargo de depositario se ejercía a re-
dolía entre los cuatro pueblos romeros, se observa 
. :«:. 
Anexo X. I 
FONDOS DE LA ROMERÍA DEL VOTO DE LAYES 
(Período 1943-1985) 
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cómo la despoblación va haciendo desaparecer a los 
núcleos: en 1957, Artaso ya no puede proporcionar 
una persona para esa función, pues sus gcnies han 
emigrado; lo mismo ocurre con Sieso en 1962, y a 
partir de 1964 la despoblación parcial de Orna y 
Lalrás hace que por voluntarismo dos vecinos de 
estas localidades se turnen anualmente en dicha fun-
ción. 
El mayor contenido de estos libros lo ocupan los 
balances económicos entre los gastos y los ingresos. 
Los primeros serán motivados por los pagos a los sa-
cerdotes y ermitaños, por la elaboración de la cari-
dad, mantenimiento y renovación del ajuar, y, en oca-
siones al margen de los estatutos, por el pago de los 
músicos'. Los ingresos eran engrosados por las colec-
tas de los ermitaños, que desaparecerán generalmen-
te al comienzo del éxodo —en 1955—, por las limos-
nas recopiladas en la misa y en la caridad, así como 
por procedimientos alípicos como era la subasta de la 
leña del árbol del santuario —Virgen de Ubieto—. A 
partir de 1935 la economía romera comienza a entrar 
en contacto con las fórmulas financieras actuales: en 
ese año los fondos de la romería de la Virgen de 
Ubieto comienzan a generar intereses bancarios —30 
pesetas en la citada anualidad—. De la observación 
de las gráficas de los fondos del Voto de Layes y de la 
romería de la Virgen de Ubieto (anexos X-i y X-2) se 
deduce que el traslado en los años setenta de las res-
pectivas romerías al fin de semana industrial acrecen-
tó la llegada de limosnas procedentes del romero emi-
grado, poseedor en una gran cantidad de casos de 
mayor liquidez monetaria que su familiar rural; por 
otra parte, la ubicación de dichos domingos en el ca-
lendario urbano (relación con puentes, etc.) explicará 
las fuertes oscilaciones que reflejan los fondos de la 
Virgen de Ubieto en su último tramo (anexo X-2); fac-
tor éste que nunca se daba cuando los fondos depen-
dían exclusivamente del factor rural, pues aun en el 
caso de producirse malas cosechas la limosna de la 
casa era algo institucional que había que respetar por 
inercia y por encima de todo. 
Otros contenidos de los libros de cuentas podían 
ser la revisión de los ajuares de las ermitas y casas de 
romeros (Santa Elena 1964), el coste de las reformas 
del santuario, o incluso el de la refundición de una 
campana, como ocurrió en esc mismo templo en 
1949, realizando la actividad un industrial de 
Valencia. 
X.3. Romerías y casas predilectas 
A lo largo del trabajo se comprueba cómo el fe-
nómeno de las romerías era utilizado a partir del 
siglo XVI por las familias infanzonas dominantes de 
la zona para asegurarse no sólo el control económico 
sino también el espiritual en connivencia con la 
Iglesia. A partir de aquella centuria la sociedad mon-
tañesa tiende a dividirse en dos niveles opuestos: el 
del «bien», asociado a las casas que dominan la eco-
nomía y la ideología y que «cuentan con el respaldo» 
de los santos locales; y el del «mal», vinculado a las 
casas más humildes, encubridoras de «moros, brujas 
y endemoniados». 
En esta línea, como atestigua Violanl i Simona 
para el resto del Pirineo4, los hallazgos de imágenes 
aunque las realiza un pastor o sirviente, éste siempre 
suele pertenecer a casas pudientes; es el caso de la 
Virgen de los Palacios, aparecida a un pastor de casa 
Palacios de Matidero. 
Asimismo, estas familias recibían un «trato pre-
ferencial» por parte de los titulares, lo que les llevaba 
a un proceso encadenado a través del cual respalda-
ban materialmente a los centros romeros: tradicional-
mente, casa Grasa de Cañardo se ocupaba de subir al 
cura a la romería de la Virgen de Urban y de darle de 
comer; casa Añila de Gillué se encargaba también en 
esta romería de colocar los mantos a la Virgen y de 
custodiarlos durante el resto del año; casa Olivan de 
Javierrelatrc y casa Ramón de Sasa ayudaron a coste-
ar en el siglo XVII el santuario de Santa Orosia, pol-
lo que desde entonces tienen en propiedad sendos al-
tares laterales y el privilegio de portar en andas a la 
santa; casa Aineto de Albella y Lanliés de Vio, vincula-
das por la tradición a la vida de San Urbez, contribuí-
an con aportación de romeros en el primer caso y de 
la comida para estos en el segundo (vid. V.5.2), etc. 
Estas relaciones de privilegio tuvieron plena con-
tinuidad en los siglos, desapareciendo, a pesar de la 
laicidad del XIX, con el desmoronamiento de la so-
ciedad montañesa tras la Guerra civil; es el caso de 
casa Uoro de Layes, de quien la tradición asegura que 
fue una mujer suya quien encontraba lodos los días 
en una fuente a la Virgen del Solano, desplazada de la 
ermita e intentando demostrar el deseo de ser trasla-
dada para siempre a la parroquial; esta misma fami-
lia desde la configuración de los estatutos del voto en 
el siglo XVII (vid. V.4) se ocupaba de ofrecer su casa 
para que comiesen en ella los romeros; y finalmente, 
' Estatutos de la Virgen de Ubieto de 1911 (AI6). artículos 9 
y 10. Uparle. ' R. VlOLANT, El Pirineo Español, Madrid, 1949, p. 548. 
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Anexo X.2 
FONDOS DE LA ROMERÍA DE 
LA VIRGEN DE UBIETO 
(Período 1913-1985) 
en la Guerra civil, se ocuparon de esconder en un 
pajar dicha imagen, asegurando la tradición popular 
que se logró gracias a un hecho milagroso. 
Un ejemplo especial en las romerías de Serrablo 
lo ofrecían los Villacampa de Laguarta (casa el 
Sefwr); parte de esta familia, que en la Edad Media 
residía en Villacampa —Ribera del Guarga—, en el 
siglo XV se asentó en el próximo núcleo de Laguarta, 
probando su infanzonía en el año 1629 ante Ta Real 
Audiencia de Zaragoza5, y controlando parte de la 
cabecera del Guarga y de la Ribera del Ara (6). Al do-
minio económico y jurídico de esta familia sobre la 
zona —en el siglo XVII Francisco Villacampa se inti-
tulaba «Caudillo y justicia de Serrablo»—7 se unía el 
control de gran parte de la supereslmclura religiosa 
que envolvía a las gentes humildes del hoy Senablo 
meridional: durante los siglos XVI, XVII y XVIII esta 
familia controlaba en gran medida la cofradía elitista 
de la Virgen Blanca (vid. V.3.2.3.1). Lo mismo sucedía 
con el fenómeno romero de San Urbez de Nocito: 
mandaban a los Romeros de Albella que iniciasen la 
rogativa cuando hacía falta agua en Serrablo, les 
daban cobijo en su itinerario, así como al ermitaño 
que recogía limosna para el santuario, la pardina de 
Saliellas cercana a Cerésola donde se ubicaba una er-
mita dedicada al santo era en aquel entonces de su 
propiedad, etc.*. También con su vida engrosaron el 
patrimonio milagrero y didáctico de los centros ro-
meros: a Únales del siglo XVII Gerónimo Villacampa 
fue atacado por un oso, rodando en forcejeo mutuo 
hasta el umbral de un precipicio, y librándose de tan 
difícil situación al invocar a la Virgen de los Palacios 
de Matidero, a cuyo altar llevó el infanzón la piel del 
animal como presentalla?. A comienzos del siglo XIX 
esta casa dio varios afamados militares que lucharon 
en la guerra napoleónica, siendo uno de ellos quien 
eximió al núcleo de Artosilla —perteneciente a la ju-
risdicción familiar— de acudir a toda romería a San 
Urbez así como a dar limosna a su ermitaño itineran-
te por haber criado a un hijo suyo durante sus largas 
ausencias. Este control espiritual duraría por inercia 
hasta los comienzos del siglo XX a pesar de haber de-
saparecido los regímenes de señorío: esta familia or-
ganizaba en Laguarta una vez al año una comida ex-
clusivamente para pobres; ella proporcionaba los ali-
mentos y otra casa fuerte de Cañardo —Pedro 
Grasa— suministraba el pan. 
D. BUKSA CONDE, «Linajes de Senablo: los Villacampa», 
Revista Serrablo, núm. 6, Sabiñánigo. 1972. 
' En 1585 Gerónimo Villacampa aparece en la Cofradía de 
Nuestra Señora Blanca (V.3.2.3.1) comprometiéndose a pagar a 
ésta anualmente 10 sueldos; al mismo tiempo se dice que era 
señor de: Artosilla. Borraslrc, San Juste, Ligüerre y Billovas. En 
1685 su nielo inscribía en una pila de la casa de Laguarta que era 
señor de Artosilla, Billovas y Borraslre. 
En una lápida del suelo de la parroquial de Laguarta se lee: 
"(..) Aquí está sepultado Francisco Villacampa señor de Brotillo y 
Tuartas Caudillo y Justicia de Serrahlo y los que han sido de su 
casa más antigua solar y palacio de los villacampas". Dicho per-
sonaje aparece en la cofradía de Nuestra Señora La Blanca en 
1635 y 1640 como encargado de organizar el día de la cofradía en 
Laguarta. 
" J.A. CARRKRAS, Vida del Sol de la Montaña San Urbicio, 
Zaragoza, 1701, p. 79. 
' R.A. FACí, Aragón remo de Christo (...), Zaragoza, 1739, 
p. 487. 
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X.4. Limosnas, ofrendas y exvotos 
Las limosnas tenían varias vías de acceso a los 
fondos de los santuarios: una era el procedimiento 
itinerante de los santeros o ermitaños (X.4.1.4), y 
otra, estática, se producía o bien los días de romería 
en la misa, en el reparto de caridad, por las dedicato-
rias a difuntos, o a lo largo de lodo el año a través de 
La observación de los gráficos de limosnas (ane-
xos X-l, 2, 3 y 6) confirma de nuevo cómo la incrus-
tación en los años setenta de las romerías en el fin de 
semana industrial disparó la liquidez, incrementada 
por los montañeses emigrados a la industria"; cómo 
hasta el final de los años cuarenta la sociedad monta-
ñesa todavía se movía en los esquemas económicos 
tradicionales, donde el movimiento de dinero era es-
caso o nulo (anexo X-3)1J. 
Anexo X.3 
LIMOSNAS DE LOS ROMEROS EN EL SANTUARIO DE STA. ELENA (BIESCAS) 
A LO LARGO DE LAS CUATRO ROMERÍAS ANUALES (Período 1938-1954) 
MABTESOE PASCUA 
13-6ÍSAN ANTOND) 
. le-ainesTASM DE BIESCAS) 
7-2(STA.ELENA) 
los cepillos instalados en las lachadas del templo y 
donde depositaban su limosna los caminantes (Santa 
Elena, Virgen de Bailarán, etc. fot.). Tanto en uno 
como en olro caso los estatutos de comienzos del 
siglo XX se ocupaban de delimitar claramente el des-
tino que debían tener dichos fondos: los de la Virgen 
de Ubielo concretaban que el dinero extraído del ce-
pillo sólo podía destinarse al pago de las misas, mien-
tras que el procedente de la caridad debía engrosar 
los fondos tolales de la romería; asimismo fijaban el 
coste de una misa por los difuntos de una casa en una 
fanega de trigo. Tanto los estatutos de este último 
santuario como los de la Virgen de los Ríos aclaraban 
que la mitad de lo recogido en limosnas se debía des-
tinar al culto y la otra mitad al manlenimiento del 
santuario v de sus ajuares'" 
Como señala William A. Christiam, en la Edad 
Media la devoción popular estaba centrada sobre los 
cuernos y las reliquias de santos, forma de entender 
la religión que implicaba el auge de los ofrecimientos 
votivos y las donaciones de exvotos, prácticas mante-
nidas por la religiosidad popular hasta el dcsmantela-
miento rural del siglo XX". En toda la Península, 
hasta la Guerra civil, los santuarios, cargados de ex-
votos, se constiluían en auténticos muscos de arte po-
pular que reflejaban con sutileza el vivir del hombre 
humilde, pudiéndose extraer de ellos una amplia lec-
tura social, religiosa e incluso económica. En 
Scrrablo la tradición popular recuerda el paso por los 
pueblos de artesanos de Tierra baja que iban vendien-
10 Estatuios de la Virgen de Ubielo, artículo 10, II parle. 
Eslaluios de la Virgen de los Ríos (AI5), articulo 4.". 
" Voló de Layes y romería de la Virgen de Ubieto. 
'-' Anexo X-3, romería del martes de Pascua. 
" Christiam WII.IIAM. fk los Santos a María (...), «Temas de 
Antropología española», Madrid, 1976, pp. 49-106. 
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Anexo X.6 
COLECTA REALIZADA POR EL ERMITAÑO DE LA VIRGEN DE UBIETO 
EN LOS PUEBLOS DE LATRAS, ORNA, SIESO Y ARTASO 
(Primera quincena de septiembre) 
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do brazos, piernas, cabe/as, ele. de cera, aunque en el 
siglo XX serían los propios monlañeses quienes lo 
adquirirían junto a velas en casa Vitas de Huesca. 
En el siglo XVIII el Padre Martón señala que en 
la ermita de Santa Elena, a pesar de los destrozos lle-
vados a cabo dos siglos antes por los luteranos, eran 
innumerables los exvotos de cera así como de plata 
que colgaban de la reja y de las paredes de la capilla 
mayor'4. Otras interesantes descripciones de exvotos 
las proporciona el Padre Faci en el siglo XVI11 y 
Rafael Léanle en el siglo XIX; entre ellas destacan la 
que el primero hace de la Virgen de los Palacios de 
Matidero, donde señala que las numerosas «presenta-
llas» o exvotos dan testimonio especial de las calami-
dades del siglo XVIF; Finalmente, del segundo cabe 
indicar la elescripción de las existentes en la Virgen de • 
Ubieto". 
Una manifestación particularmente interesante 
de los exvotos la constituían por su valor didáctico los 
retablillos o pinturas de pequeña medida para poder-
los transportar y colgar en los santuarios; en ellos se 
hacía alusión al supuesto favor recibido por el devoto 
—que siempre aparece en escena— y generado por el 
titular del templo. La inmensa mayoría de ellos, 
1 León BENITO MARIOS. Sumaria investigación (...) del san-
tuario de Santa Hiena, Zaragoza, 1749, p. 115. 
R. AI.BH.RTO FACí, op. di,, p. 4S7. 
R. LéANTE, op. cit, p. 392. 
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77. Cuadrilo-ofreiida a Sania Hiena, piulado para su santuario por 
el pintor León Abadías en 1886, por creer a la Santa intermediadora 
de evitar SU muerte citando se desplomó con el caballo por el 
congosto anejo a dicho templo. 126x35 cm.). 
como se desprende de su aire naif, eran encargados a 
pintores populares especializados, y sólo anecdótica-
mente intervenía un pincel de talla. Es el caso en el 
Viejo Aragón de León Abadías, devoto pintor del siglo 
XIX que trabajó en las cúpulas del Pilar de Zaragoza 
y que vinculado de alguna forma al Pirineo dedicó 
dos retablillos, uno a Santa Orosia y otro a Santa 
Elena; de medidas similares —30 x 25 cm. el primero 
y 26 x 35 cm. el segundo—, sólo el dedicado a Santa 
Orosia es conocido, pues lo custodia la Hermandad 
de romeros de Jaca17; el segundo, localizado por el 
autor del trabajo en el santuario de Santa Elena, 
muestra gráficamente, con explicación escrita al pie y 
al dorso, cómo en 1875 se le desbocó al pintor el ca-
ballo en el congosto de Santa Elena, precipitándose 
éste sin que a Anadias le sucediese nada, hecho mila-
groso según él y atribuido a la santa'" (fot. 77). 
X.4.1. Los santeros o ermitaños 
Sólo los macrosantuarios y las ermitas de segun-
do orden disponían de un santero; en los santuarios 
locales eran los propios vecinos —generalmente las 
mujeres— quienes a redolín se encargaban de la lim-
pieza del templo así como de los detalles del culto: las 
de Cañardo subían desde el Sábado de las berzas hasta 
la Virgen de agosto a la ermita de la Virgen de Urban 
para cambiar el aceite de la lámpara; en Used y 
Bentué —pueblos que se repartían la influencia de la 
Virgen de Can de Used— cada año eran las mujeres 
de uno de estos núcleos las encargadas de dicha 
labor; etc. 
Finalizadas las cosechas, los ermitaños de los 
principales santuarios se movilizaban abarcando en 
sus cuestaciones grandes zonas. A comienzos del pre-
sente siglo se tiene constancia de que las tierras de 
Serrablo eran recorridas por cerca de una veintena, 
de los cuales siete procedían de Tierra baja (anexo X-
4). Lo recogido, además de procurar su subsistencia, 
pasaría a engrosar los fondos que procuraban el 
mantenimiento del santuario y de sus funciones reli-
giosas. 
X.4.1.1. Tipos y estatus social 
Como denominador común, los ermitaños o bien 
eran miembros del tionaje o bien eran amos de casas 
con economía muy menguada que necesitaban com-
paginar los escasos recursos de su hacienda —algún 
campo y algún huerto— con otra fuente de ingresos; 
en suma, su extracción social era similar a la de los 
artesanos de Serrablo". Un ejemplo de lo señalado lo 
" E. SATUÉ, Las romerías de Santa Orosia. Zaragoza, D.G.A., 
1988, 1985, IV.2.1. 
" Pie del cuadro: "Recuerdo de gratitud que a ¡a gloriosa em-
peratriz Sla. Elena dedica el autor de este cuadrilo por el suceso 
que tuvo lugar el dia 21 de septiembre de 1872". Dorso: El pintor 
señala que dicho día acudía a visitar "la renombrada ermita de 
Sania Elena" y que al acabar de pasar el puente de labias, el com-
pañero le gritó que se lanzase del caballo, desplomándose éste 
acto seguido entre zarzas y ramas al abismo, "en fe de cual y por-
que creí haber sido este visible protección de la bendita Sania 
Elena firma la presente relación en Córdoba a 21 de diciembre de 
1886. León Abadías de Sanlolaria". 
" GARCKS, GAVIN v SATUé, Artesanía de Serrablo. Sabiñánigo, 
1983, pp. 32-34. 
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Anexo XA 
SANTUARIOS DE LOS ERMITAÑOS ITINERANTES 
QUE REALIZABAN CUESTACIONES POR SERRABLO 
A COMIENZOS DE SIGLO 
!.- 5TA.E1ENA 
J-STA.OROSiA DE JACA 
J - S T A . L U C I A DE CARTiflAN» 
i - S T A OROSIA DE r£BRA 
S - N * S ' D E LA CUE«A Dt OROEl 
t - VIRGEN DE LOS RÍOS 
1 - S T A . LUCIA DE BOLTANA 
8 - S A N URBEZ 
».- SAN COSME Y SAN DAMAN 
1 0 * NAJ1 DE TORRECIUCAO 
1 I r CAPUCHINAS DE HUESCA 
1 7 . - C l CRISTO DE AZIOR 
I 3 . - S T A p u n í R í A 
M • SAN BLAS DE ROBRES 
I S - N * S * 0 E UBIEIO I6. -N"? DE MONLORA 
constituye el último santero que realizó hasta 1963 
las cuestaciones itinerantes para el santuario de San 
Urbez de Nocito;o; tenía una pequeña hacienda en 
Rodellar insuficiente para mantener a sus dos hijos, 
esposa y padres, por lo que precisaba compaginar la 
reducida cosecha de ordio, trigo y aceite2' con la ela-
boración de carbón vegetal en el monte a partir de 
encinas, robles y carrascas, así como con la función 
de santero cuestador. Casa Piquero de Nocito sería 
otro humilde hogar que proporcionaría santeros a 
San Urbez, casa Pelairesa de Cartirana lo haría para 
Santa Lucía, etc. 
También solían abundar en estos cargos los dis-
minuidos físicos; este era el caso a comienzos de siglo 
de un matrimonio de Robles, que con una capilla 
portátil de San Blas de dicha localidad recogían fon-
dos por la montaña y la Tierra baja acompañados de 
un familiar imposibilitado, fenómeno este del que 
Rafael Léante recoge en el siglo XIX representativos 
ejemplos por la Diócesis de Jaca'2. 
Según se deduce de la tradición oral, el aspecto 
exterior de estos personajes —especialmente durante 
el periodo itinerante— era desaliñado y mísero. En 
este sentido, la transmisión popular recuerda espe-
cialmente a Malcalzau, ermitaño del siglo XIX del 
santuario de Santa Elena (Biescas). Su extracción 
marginal hizo que mantuviesen en muchos casos 
hasta la guerra civil el traje popular ya abandonado 
por un gran sector de la población rural; era el caso 
de Francisco Mainé, de Artaso, y ermitaño de la 
Virgen de Ubieto. En algunos casos su imagen enlaza-
ba con la que aportaban algunos personajes de la no-
vela picaresca; así en este contexto no era extraño oír 
gritar al santero disminuido de Robres mientras reco-
gía la limosna: «¡San Blas de Robres que mata a los 
ricos y afoga a os pobres!» 
El acceso al cargo de ermitaño solía depender ex-
clusivamente del beneplácito del párroco del núcleo 
matriz. Con la constitución de estatutos a comienzos 
de siglo era la Junta quien lo proponía —Virgen de 
Ubieto y Virgen de los Ríos—, aunque si no había 
unanimidad, decidía el sacerdot'". Las cofradías fun-
dadas en santuarios también contemplaban en sus es-
tatutos el sacar a concurso la plaza de santero; era el 
caso de la Virgen de la Sierra, en Biel, a la que en 
1670 se presentó un pastor al que le fue denegado el 
puesto hasta que los cofrades observaron sus poderes 
sobrenaturales para abrir las puertas del templo, tra-
dición justificativa que seguramente trasluce lo solici-
tadas que estaban dichas plazas en el hostil siglo 
XV1F, y que en Navarra llevó a la constitución de co-
fradías de ermitaños que velaban por sus intereses 
" Serafín JAVIKRRK CEBOLLEDO, nacido en Rodellar en 1903. 
'' Cada año cosechaba 1 quintal de aceite, es decir, 50 litros. 
B R. LUANTE, op. cit., p. 364. En el siglo XVIII, Gerónimo 
Piedrafita, ermitaño y ciego de nacimiento, recomo durante va-
rios años el campo de Jaca para avadar a renovar la fábrica del 
santuario de Nuestra Señora de la Asunción de Abay, para lo cual 
hacía cestas de mimbre y las regalaba a los donantes. 
'' Estatutos Virgen de Ubieto de 1903 (AI6), artículo 8.". 
Ídem, de la Virgen de los Ríos de 1911 (AI5), artículo 8." del I ca-
pítulo. 
14 R. LKANTK, op. cit., p. 234. 
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gremiales^. Si el santuario era propiedad de una fa-
milia noble, como era el caso aún vigente de San 
Cosme y San Damián de la Sierra de Guara, era ella 
la encargada de nombrar a su antojo al ermitaño. 
A pesar de la aparente disponibilidad pública de 
estas plazas, el hecho cierto es que era muy corriente 
el que se mantuviesen más de un siglo en una misma 
familia, entre otras razones por la dificultad que en-
contraban las casas humildes para salir de la penuria; 
así lo certifica el Padre Marión, quien en el siglo 
XVIII comenta que era el rector de la parroquia del 
Salvador el encargado de nombrar ermitaño, dándose 
la circunstancia de que una misma familia de Bicscas 
llevaba ocupando el puesto cerca de dos siglos2". 
El aporte económico que proporcionaba dicho 
puesto venía concretado en los estatutos de las rome-
rías y cofradías; así, en la Virgen de los Ríos, en 1903, 
el ermitaño recibía un pago anual de 30 pesetas27; y 
en 1911, el de la Virgen de Ubieto percibía por un tra-
bajo similar la cantidad de 8 pesetas-". Otro sistema 
de retribución era el porcentual a la limosna recolec-
tada; este era el caso del ermitaño de Santa Orosia, 
que al menos durante el periodo 1916-1930 percibía 
el 30 % de lo recogido; porcentaje que en 1919 cobró 
sobre la cuestación de 28 fanegas de trigo, 8 almudes 
y 114 kilogramos de lana (APY); en esta época, igual 
proporción recibía el santero de San Cosme y San 
Damián de la Sierra de Guara. Los pequeños pero fe-
races huertos, regados abundantemente con las lim-
pias aguas que brotaban al lado de los santuarios, era 
otra fuente de ingresos nada despreciable; son nume-
rosos los topónimos que recuerdan este hecho: 
Gikrto l'armitaño en Santa Elena, Güerto la Virgen en 
Yesero, Campo San Juan, al lado de la ermita de 
dicho nombre en Barbenuta, cultivado secularmente 
por casa Orencio de Barbenuta a cambio de mantener 
el edificio y el culto de dicho templo; etc. 
X.4.1.2. Su vivienda 
En Scrrablo sólo dos de sus macrosantuarios 
—Santa Elena y San Urbez— tuvieron vivienda anexa 
para ermitaño; en el caso de Santa Orosia, los rigores 
del puerto impedían la residencia permanente, por lo 
que el ermitaño residía en Yebra. En los tres casos el 
número de romerías que acogían a lo largo del año y 
la afluencia improvisada de romeros hacían necesaria 
la presencia de ermitaños. 
Santa Elena tuvo santero fijo en el siglo XVII, 
con huerto junto al santuario como delata la toponi-
mia; sin embargo en el siglo XVIII, según Martón, 
sólo residía allí el tiempo que permitía la clima-
tología". 
En el santuario de San Urbez de Nocito, y en la 
planta baja del edificio de romeros, vivió hasta la des-
población de los anos 60 un santero fijo con su fami-
lia; vivía de las tierras que en el siglo XVII había do-
nado el Señor de Aineto al santuario, pues las propie-
dades de este infanzón iban desde Aineto —ribera iz-
quierda del Guarga— hasta cerca de Nocito. En un 
principio este personaje dotó también al santero con 
cabezas de ganado libres de pastar por sus propieda-
des» 
X.4.1.3. Funciones de los santeros 
Los santeros cumplían una doble función: estáti-
ca, manteniendo el culto en el santuario —lámparas 
del titular, loque de campanas, limpieza del ajuar, 
etc.—; y dinámica o itinerante en las épocas posterio-
res a la cosecha y propicias para realizar cuestacio-
nes. Ambas funciones quedaban claramente delimita-
das en los estatutos de romerías de comienzos de 
siglo; así en la Virgen de los Ríos era misión del ermi-
taño: la limpieza del santuario, el servir de acólito al 
cura en los actos religiosos, encender las lámparas y 
guardar el aceite que donaban los feligreses, así como 
realizar la colecta itinerante en el mes de 
septiembre"; algo similares eran también las tareas 
ejercidas por el ermitaño de la Virgen de Ubieto: pro-
porcionar agua potable a los romeros el día de la ro-
mería con un burro y unas tinajas, limpiar la ermita, 
ajuar y casa de romeros, así como realizar la cuesta-
ción de septiembre". 
Las funciones itinerantes de los ermitaños, al 
margen de las cuestaciones, consistían en avisar con 
un pliego a los alcaldes de los pueblos del sector de 
«acción» del titular del santuario de la petición de 
" C.M. LóPEZ, «Apuntes para una historiografía del eremitis-
mo navarro», España eremítica, Pamplona, 1970, p. 311. 
-'* L.B. MARIóN, op. cit., p. 43. 
r AI5,artículo8°. 
'" AI6, artículo 8.". 
;" L.B. MARTON, op. cil.,p. 43. 
'" Infórmame: Domingo Gabarro Lardics, nacido en Nocito 
en 1905, presidente en la actualidad de la Cofradía de San Urbez. 
Hoy la pardina del Santero es propiedad del Obispado de Huesca, 
tiene 36 Ha. v es administrada por dicha cofradía. 
" AI5, artículo 8.". 
,: AI6, artículo 8.", capítulo I. 
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agua a celebrar en él (vid. V.5). También hacían las 
veces de recaderos de los párrocos; así curiosamente, 
en 1833 el ermitaño de Sania Orosia José Gil se 
ocupó durante cuatro días de recoger 24 libras de 
carlina acaulis, planta diurética y febrífuga que abun-
da en los puertos de Santa Orosia, para a continua-
ción llevárselas al obispo de Jaca (ADJ); en la carta de 
presentación hecha por el párroco se hace una acer-
tada lectura de la sociología de los ermitaños: se tra-
taba de «un hombre de bien, y al mismo tiempo nece-
sitado»". Finalmente los santeros, al igual que los 
sastres, basteros, relojeros y demás artesanos itine-
rantes, cumplían un gran papel intercomunicativo 
entre los núcleos distantes de una sociedad cenada. 
X.4.1.4. Cuestaciones itinerantes 
Los santeros con sus cuestaciones itinerantes 
ocasionaban una expansión dinámica de la zona de 
influencia de los macrosantuarios y santuarios de se-
gundo orden a quienes representaban. En el Alto 
Aragón se producía una disimetría funcional entre 
los ermitaños itinerantes de la montaña y los de la 
Tierra baja (vid. anexo X-4): mientras que las áreas 
recorridas por los primeros reflejaban el concepto au-
tarquía) visto para la religiosidad popular de la zona 
(II. 1), no rebasando jamás las Sierras exteriores del 
Prepirineo; en cambio, los segundos, no amparados 
en una retícula romera tan perfilada, rebasaban am-
E liamente su área de Tierra baja, proyectándose acia el Pirineo. El montañés, especialmente influen-
ciado por el medio natural y receptivo para con lo di-
vino, cumplía con su jerarquía santoral y subsidiaria-
mente veneraba a los titulares de Tierra baja, subidos 
por sus santeros en capillas portátiles. 
En líneas generales las cuestaciones no se acogí-
an a la exclusivización de los territorios, aunque en la 
montaña lo común era que los santeros ciñesen sus 
recorridos al área geográfica de influencia del santua-
rio a quien representaban. Sólo en el caso de Santa 
Orosia el culto bipolar de Jaca y Yebra volvía a utili-
zar, como en otras de sus manifestaciones, la línea 
del Gallego como límite de las cuestaciones de ambos 
santeros (anexo X-5); sin embargo, el cuestador de 
" Archivo Diocesano de Jaca, carpeta 84. Al parecer, en la se-
gunda mitad del siglo XIX esta planta obtuvo frecuente conside-
ración entre el clero; así el párroco de Toledo de la Nata 
(Sobrarbe) cobró gran fama administrando el cocimiento en vino 
de la raíz de esta planta como febrífugo IAA.VY.. Plumas medid-
naks del Pirineo Aragonés, Huesca, 1987, p. 58). 
* " m 
Anexo X. 5 
ÁREA RECOLECTADA PARA EL CULTO A STA. 
OROSIA POR EL ERMITAÑO DE YEBRA 
(Período 1860-65) 
M E A RECOLEC 
PARA EL CUITO 
OROSIA POR EL 
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t PERIODO 11*0 
< * F R A N C I A 
I I 1 mEL M • 
esta santa en Yebra recorría hasta el siglo XIX todo el 
valle de Tena, o territorio del macrosantuario de 
Santa Elena, al tiempo que las áreas de cuestación de 
Santa Orosia y de San ürbez entraban en intersec-
ción en la ribera izquierda del Guarga. De cualquier 
forma, en última instancia, el obispado aprobaba o 
denegaba dichos recorridos a través de un documen-
to que el ermitaño debía llevar siempre consigo para 
enseñarlo a los distintos párrocos. 
En líneas generales la despoblación masiva de los 
años sesenta marcó la desaparición de estos persona-
jes que recorrían los caminos de Serrablo; 1963 fue el 
último año en que realizaron cuestaciones itinerantes 
los santeros de la Virgen de los Ríos y de San Urbez; 
hacía tres años que había dejado de nacerlo el sante-
ro de la Virgen de la Cueva, en el monte Oroel cerca-
no a Jaca; en 1954 lo dejó de hacer prematuramente 
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el de la Virgen de Ubieto, debido al despoblamiento 
que las compras del Patrimonio Forestal del Estado 
ocasionaron en su zona de influencia (vid. X.2); etc. 
Los santeros cuestadores, o aplegadors, como los 
llama Violant i Simona en el Pirineo catalán'4, una 
vez llegados a los pueblos con una caballería, recorrí-
an las casas acompañados por el alguacil o persona 
delegada por el cura o por el alcalde. Portaban una 
sivo de la religiosidad del montañés: a la imagen que 
portaba el ermitaño de Santa Elena se le denominaba 
cariñosamente en toda la tierra de Bicscas Santa 
Eleneta. En la actualidad en Serrablo se conservan 
tres de estas hornacinas: la de Santa Orosia de Yebra, 
guardada en el Museo de Serrablo"; la de Santa Lucía 
de Cartirana*', y la de San Urbez de Nocito (fot. 78 y 
79)". Algunas de ellas, como indica Léante3*, posible-
78 y 79. Capilleta ponátil del Santuario de San Urbez para las atestaciones itinerantes que el ermitaño realizaba 
por el Pirineo y el Somontano de Huesca. 1986. 
capilleta cuyo alzado no superaba los 50 cm. y que 
consistía en una hornacina de madera con puerta de 
cristal, asidero de cuero y ranura para introducir mo-
nedas. Ante ella rezaban unos instantes los miembros 
de la familia, plasmando en el acto una devoción ins-
titucionalizada y teñida del clásico sentimiento pose-
pp. 555. 
VIOUNT l SIMORRA, El Pirineo Español, Madrid, 1949, 
mente fuesen hechas a mediados del siglo XIX por el 
tallista religioso Rafael Echevarría, natural de Biel 
(norte de las Cinco Villas) y artesano popular muy 
" Segunda plañía del Museo. Medidas: 38x21 x20 cm. 
* Guardada en la parroquial de Cartirana (fot. 120). 
" Guardada en el santuario de San Urbe/ de Nocito (fot. 78 
y 79). 
" R. LEANTK, op. cit., pp. 235 y ss. 
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prolífico dentro de la imaginería religiosa del Viejo 
Aragón. 
A cambio de la limosna en especie, e insignifica-
tiva en moneda, el ermitaño ofertaba el beneficio del 
santo a través de otros resortes: las midas, constitui-
das por tiras de tela o cordones que reproducían la 
dimensión exacta de la reliquia del santo representa-
do; era el caso de Santa Orosia de Jaca, que adoptaba 
la primera modalidad'', o el de San Cosme y San 
Damián de la Sierra de Guara, que adoptaba la se-
gunda, atándose los montañeses dicho cordón a la 
muñeca o al ojal de la chaqueta. Los gozos impresos, 
los novenarios y las estampas, eran otros de estos me-
canismos, además de prendas o símbolos vinculados 
por la tradición al propio santo: el santero de San 
Cosme y San Damián de la Sierra de Guara portaba 
un sombrero del que se decía que era de dichos san-
tos y que iba rodeado de medallas; en cada casa ex-
traían una de ellas y la sustituían por otra, con el 
convencimiento de que por el mero hecho de haber 
estado en contacto con la prenda del santo «recogería 
sus beneficios», hecho este muy común en la religio-
sidad popular de la península40. El Santero del Cristo 
de Azlor portaba un peine que pasado por la cabeza 
de éste y de los devotos evitaba a estos últimos el 
dolor de cabeza durante todo el año. El de Santa 
Quiteria de Tardienta llevaba un badajo, que puesto 
al rojo en la frente de los peños inmunizaDa a estos 
de la rabia; símbolo vinculado a la santa, como suce-
día con la amolla de San Blas, abogada de la gargan-
ta, que portana el santero de este titular procedente 
de Robles. 
Tanto en el caso de las midas como en el de las 
supuestas prendas o instrumentos vinculados a un 
santo, se estaba ante unos instrumentos de claro efec-
to didáctico amparados en la tendencia de la religio-
sidad popular a sobrevalorar lo tangible sobre lo abs-
tracto. Una oferta atípica la proporcionaba el ermita-
ño de Santa Elena, quien llevaba por los pueblos tor-
tas de la caridad elaboradas para las romerías a dicho 
santuario. 
Respecto a la cantidad y tipos de limosna cabe 
señalar que la donada en especie era la esencial, sien-
do anecdótica la proporcionada en dinero —general-
mente introducida en el pequeño cepillo de la horna-
cina—; así, en la colecta para la Virgen de Ubieto 
(anexo X-6) sólo en los años cuarenta, con el primer 
eco del capitalismo en el mundo rural de Serrablo, y 
hasta la despoblación de la década siguiente, se reco-
gió cierta limosna monetaria, que sólo en 1949 alcan-
zó a valer la mitad del precio de la recibida en espe-
cie. 
Como constante, todos los ermitaños recolecta-
ban tres tipos de mercancía: cereal, lana y judías 
—estas en menor cantidad—. El cereal, generalmente 
trigo, era sustituido en las áreas más montañosas, 
donde el rigor climático hacía dura la vida del grano, 
por el centeno, también llamado mestura; era el caso 
del ermitaño de Santa Orosia, quien a mediados del 
siglo XIX lo recogía por el valle de Tena, alrededores 
del Puerto de Cotefablo y cabecera del valle del 
Guarga41. La lana, que solía venderla después el pro-
pio santero, en el caso de San Cosme y San Damián 
iba destinada en buena parle a renovar los colchones 
de la casa de romeros de su santuario. La judías solí-
an ceñirse a las fértiles riberas lluviales; este era el 
caso de la Tierra de Biescas o de la de Fiscal, que 
ofertaba más leguminosas que lana y cereal al ermita-
ño de Santa Orosia4'. 
Por lo común, a los cuestadores de los macrosan-
luarios se les solían dar cantidades parecidas de espe-
cie: un cuartal en el caso del cereal, y una láñela 
—cantidad extraída de una res— en el de la lana. En 
el caso de San Urbez, era la Junta del santuario, cons-
tituida por un representante de cada uno de los valles 
de Rodellar, Nocito y Sarrablo, quien determinaba la 
cuantía que debía dar cada casa en función de su po-
tencial económico, y que el ermitaño portaba anotada 
en un libro en sus recorridos. 
Las casos infanzonas solían salirse con creces de 
la limosna media; buena nota de ello la proporciona 
Rafael Léante a través de toda la diócesis de Jaca45. 
Este era el caso de Don León de Angües, que a co-
mienzos de este siglo daba una novenau de aceite al 
ermitaño de San Urbez, cuando lo normal era dar 
una taza o jicara; el de Don José de Laguarta, que en 
la misma época y al mismo santero daba una ¡anega*" 
'" Dichas midas todavía se venden en la actualidad en el pór-
tioo de la catedral de Jaca durante la romería del día 25 de junio, 
de igual forma que sucedía en el siglo XVII según ALAVéS V LA 
SAIA Compendio de la vida (...) de Santa Orosia, Zaragoza, 1702, 
capílulo XVII, pp. 163 y ss . 
*' En la ermita de San Pantaleón, en /.aya (Vizcaya), existe 
un sombrero que en el día del santo se lo ponen los fieles para no 
tener dolor de cabeza en todo el año (padre Carlos, Guía sobrena-
tural de España, Madrid, 1976, p. 104). 
" E. SATUé, Las romerías de Santa Orosia. Zaragoza, D.G.A., 
1988,111.5. 
,: E. SATLé, ibídem. 
41 R. LKANTE, op. cit., pp. 364-367. 
" í 'na novena de aceite equivalía aproximadamente a tres li-
tros. 
'' 1 cahíz = 8 fanegas; 1 fanega = 12 almudes; I cuartal = 8 al-
mudes. 
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de trigo, cuando lo común era dar un cuartal; otra ex-
cepción procedente de casas de abolengo lo propor-
cionaba casa Don Urbez de Béseos de Guarga, quien 
en 1863 donaba un cuartal de trigo cuando lo común 
en aquel momento era donar algún almud. 
La cantidad de limosna aportada estaba en rela-
ción con la riqueza, con el factor devocional y con la 
proximidad o lejanía al santuario, siendo la combina-
ción de estos tres factores un proceso complejo: en la 
Virgen de Ubicto (anexo X-6) lo recogido en cada nú-
cleo por fuego y año, en este siglo y hasta 1931, deno-
taba cómo Orna y Latrás, núcleos relativamente 
ricos, aportaban mayor cantidad que Sieso y Artaso, 
más pobres aunque detentadores de la jurisdicción 
del santuario. En las limosnas recogidas en el siglo 
XIX para Santa Orosia de Yebra (anexo X-5) es nor-
mal el comprobar cómo el valle de Basa, por proximi-
dad al santuario, secular devoción, y economía 
media, fuese la zona que encabezase dichas donacio-
nes; aunque Sobrepuerto —segundo lugar—, dado su 
potencial ganadero, superase a la primera en canti-
dad de limosna de lana. Sin embargo, como se ha 
dicho, no sólo los factores económicos explicarán 
dicha contribución; existen otros meramente devocio-
nales, como es el caso de la relativa importancia de la 
contribución a esta limosna de la margen derecha del 
Guarga, fenómeno que ya desde el siglo XVII se plas-
maba en otras manifestaciones del culto a la santa; 
número de miembros en la cofradía de Santa Orosia 
de Yebra, mujeres llamadas Orosia, etc.J\ Curio-
samente, esta misma zona, ubicada en la intersección 
de las áreas periféricas de influencia de Santa Orosia 
y de San Urbez, en este siglo, cuidaban escrupulosa-
mente de repartir equitativamente la limosna entre 
ambos santuarios; así las casas de Artosilla dejaban 
preparada para cuando llegasen ambos cuestadores 
la misma cantidad de especie: un cuartal de trigo y 
una luneta para cada uno. 
Los itinerarios seguidos por los ermitaños y las 
épocas escogidas para las colectas estaban rigurosa-
mente vinculados a los ciclos económicos y de cose-
cha de las distintas áreas: hasta comienzos del siglo 
XX, el ermitaño de Santa Orosia realizaba dos salidas 
de cuestación: una a finales de la primavera, para re-
coger la lana recién esquilada, y otra en la sanmigah-
da para recoger el grano (vid. anexo X.5)JT. Los cues-
tadores de San Cosme y San Damián, así como los de 
San Urbez, que tenían que compaginar en sus colec-
ÁnexoXJ 
RUTA QUE SEGUÍA TRADICIONALMENTE EL 
SANTERO DE SAN URBEZ EN SUS CUESTACIONES 
(Informante: Serafín Jabierre Cebollero, nacido en 
Rodellar en 1903 v ultimo cuestor de San Urbez) 
< 
tas el Pirineo con el Somontano, adaptaban sus itine-
rarios por la última zona al mes de marzo, una vez 
cosechado el aceite, mientras que la lana y el cereal 
de la montaña la recogían en verano (anexos X-7 y X-
8). En la Virgen de Ubieto y la Virgen de los Ríos eran 
los mismos estatutos de las romerías quienes aclara-
ban que la cuestación se debía realizar en la primera 
quincena de septiembre —una vez terminada la cose-
cha—. 
Los ermitaños itinerantes solían contar con la co-
laboración de los alcaldes y alguaciles para efectuar 
su labor, tanto de recolecta como de venta de parte de 
lo recogido; así, hasta 1963, el de San Urbez, y, tal 
como indica Carrera a finales del siglo XVII", en 
Angües (Somontano de Huesca) el alguacil ayudaba 
al cuestador a llenar de aceite los boticas de piel, que 
E. SATLK, op. cit.. III.5. 
E. SATUÉ, lbídem. 
" J.A. CARRKRA, Vida del Sol de la Montaña, San Urbicio, 
Zaragoza, 1701, p. 119. 
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Anexo X.8 
RUTAS QUE SEGUÍA EL ULTIMO 
CUESTOR DE SAN COSME 
(Miguel Castellar Luid. Nacido en San Cosme en 1877, 
dejó de hacer cuestaciones en 1929) 
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t > (HM1 
\ \ \ 
\ \ \ 
cargados en una caballería le servían para transpor-
tar el aceite recolectado. Esta avuda que en el siglo 
XX cabría interpretar como de funcional, en las cen-
turias anteriores, tal como indica el citado autor, era 
una labor liscali/adora, pues cada casa estaba obliga-
da a aportar una cantidad estipulada. 
La dificultad de traslado hasta el santuario de 
todo lo recolectado forzaba a que los ermitaños ven-
diesen alguna parte en lugares prefijados por las nor-
mas del santuario: el de San Urbez vendía lo recogido 
en el valle de Rodellar en la tienda de esta localidad y 
bajo la tutela de su alcalde, lo recogido en Sairablo lo 
vendía en la tienda de Laguarta, y parle del aceite del 
Somontano le era comprado por el tendero de Bierge. 
A comienzos de siglo el de Santa Orosia vendía la 
lana en Sabiñánigo, entonces llamado La Estación'*; 
el de San Cosme y San Damián iba dejando la mer-
cancía en las casas de los hermanos, o familias que 
acogían y auxiliaban al ermitaño a cambio de recibir 
trato preferencial en el refugio del santuario y por 
parle de los titulares de éste, para luego bajar ellos 
mismos dichas cargas al templo cuando bajaba 
trashumancia o a las ferias del Huesca. 
:ian en 
Los ermitaños registraban lo recolectado en un 
libro que llevaban consigo y que era firmado en cada 
núcleo por algún vecino notaole, regidor o síndico*. 
En el Archivo Parroquial de Yebra se encuentra el que 
desde 1860 a 1871 utilizaba el ermitaño de Santa 
Orosia, v cuyo contenido se ha reflejado en el anexo 
X-5. 
Los cuestadores repetían año iras año las mismas 
jornadas de camino con exactitud matemática, alo-
jándose siempre en las mismas casas, con la contra-
partida de que eslas familias se verían beneficiadas 
especialmente por la acción del santuario. 
Generalmente, eran los estatuios de las romerías 
quienes ya desde al menos el siglo XVII marcaban las 
jornadas y las casas que debían servir de posada, 
coincidentes estas últimas con casas de posición eco-
nómica acomodada y muchas veces de origen infan-
zón51. 
Los ermitaños itinerantes, que con su labor cues-
tadora amplificaban la zona de influencia natural del 
santuario, fueron utilizados por el clero integralmen-
te: no sólo a través del servicio religioso que traslada-
ban de casa en casa, sino a través de su propia perso-
na, pues sus peripecias cruzando ríos, collados y soli-
tarios caminos sirvieron para engrosar el bagaje mila-
grero secular de los santuariosa. 
" APY: Hasta 1931 el úllimo ermitaño de Santa Orosia 
—Malías BERCERAS— llevaba a vender la lana recolectada a 
Sabiñánigo, núcleo en formación que ya se constituía como cen-
tro comercial de la zona. En aquel año vendió tres sacas laneras. 
v E. SATUK, op. cit., III.5. 
• Serafín JAUKRRI: CKBOLLKKO, nacido en Rodellar en 1903 y 
último cuestador de San Urbe/, recuerda alguna de las casas 
donde pjr tradición se hacía posada: casa Don José, en Laguarta; 
casa Villacampa, en Matidero; casa Juan Domingo, en Cerésola; 
casa Molinero, en Aineto; casa Campo, en Nasarre; casa Olin, en 
Avcllada. 
, ; R. LéANTE, op. cit., p. 431. 
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XI. 1. Los templos: estilo y evolución 
De los treinta y dos santuarios generadores de ro-
merías el 55 % poseen una fábrica actual fechable 
entre los siglos XVII y XVIII; al primer siglo pertene-
cen siete templos, mientras que al segundo lo hacen 
once. La centuria decimoséptima, con su carga reli-
giosa y simultáneamente regresiva en lo económico 
(vid. 1.3.2), promovería santuarios de tercer orden, de 
tamaño reducido y planteamientos arcaizantes, mien-
tras que la siguiente, paralelamente al boom econó-
mico, a la conliguración de las romerías como centro 
de convergencia religioso y socioeconómico, recons-
truiría los santuarios de segundo orden o que agluti-
naban a pocos núcleos aunque suficientes para llevar 
adelante la financiación del edificio, hecho que se 
produciría al unísono que la mayor parte de la reno-
vación de la arquitectura popular de la comarca1. 
El siglo XIX, con su carácter laicista apenas inci-
taría a la renovación, de los santuarios; tan sólo ocu-
rriría en tres casos, y situados en el Serrablo meridio-
nal, donde la recuperación económica fue más tardía 
—San Urbcz de Cerésola, San Juan de Avenilla y 
Santa Quiteria de Avena—. 
Tan sólo un 20 % de los santuarios responden en 
parle de su fábrica a la impronta medieval: San 
Urbez de Nocito, de influencia visigodo-mozárabe, 
corresponde al siglo IX'; las ermitas locales de 
Santiago de Secorún, Virgen de Fragcn, San 
Bartolomé de Cillas y Virgen efe Can de Used se pue-
den entroncar con el románico rural del siglo XIII. 
Más problemático parece el ubicar cronológica y esti-
lísticamente a tres santuarios que aglutinaban entre 
uno y tres núcleos —San Bartolomé de Gavín, San 
Juan de Busa y San Juan de Espierre— y que para 
unos son mozárabe del siglo X y para otros lombardo, 
unido a tradición hispánica, de la segunda mitad del 
XI. Si para el primer grupo, cuva cabeza más destaca-
da es don Antonio Duran Gudiol', el rosario de igle-
sias mozárabes del río Gallego es el producto geohis-
lórico de un condado de Aragón expansivo que en la 
centuria décima llega a dicho río, dándose cita la tra-
dición carolingia y mozárabe —corriente a la que se 
adscribe prudentemente la asociación Amigos de 
Serrablo4—; para el segundo, constituido por los pro-
fesores Esteban Lorente, Galtier Martí y García 
Guatas", estos templos fueron levantados en un perío-
do breve de tiempo durante la segunda mitad del 
siglo XI por un conjuntado grupo de constructores a 
los que denominan Círculo Larredeiise por ser la igle-
sia de Lárrede la más significativa del conjunto; la 
motivación de estos partiría de la aglutinación de la 
tradición lombarda que llegaba con la abertura de la 
monarquía aragonesa a Europa, de la filosofía arcai-
zante y cantonalista de la comunidad del monasterio 
de Fanlo, y del empleo por Ramiro I de estos templos 
como elementos de estructuración del territorio, una 
vez afianzado el limes expansivo en las sierras exte-
riores. 
Entre las generalidades constructivas que afectan 
a la variada gama estilística de los santuarios de 
Serrablo cabe destacar la superposición y suplanta-
ción de fábricas en el tiempo; así, el macrosantuario 
de Santa Orosia fue levantado en el siglo XVII para 
sustituir a una «capilla» románica que según un visi-
tador obispal de mediados del siglo XVI necesitaba 
1 GARCéS, GAVIN v SATIé, Arquitectura popular de Serrablo, 
IEA, 1988, III.l. 
: ANTONIO DIRáN GUDIOL, Arte altoaragonés de los siglos X y 
XI, Sabiñánigo, 1973. 
1 A. Di KAN, op. cil. 
' Enrique SAI 11 Oí ivw, Reflexiones ame una nueva teoría 
sobre la eénesis de las iglesias de Serrablo», Periódico de Huesca, 
6-1-1983, p. 7. 
1 ESTEBAN LORENTE, GALTIER MARTI y GARCíA GUATAS, El nocir 
miento del arte románico en Aragón, Zaragoza, 1982. 
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89. Ermita de \."S."de las Canales (s. XVI). 
Detalle del suelo, empedrada con cantos rodados 
formando finuras geométricas. 1985. 
rápida remodelación'; el de la Virgen de los Ríos fue 
rehecho en el siglo XVIII, suplantando, según Léante, 
a un templo «pobre y pequeño»7, etc. 
Como norma general, son pocos los templos ge-
neradores de romerías que hayan llegado a la actuali-
dad con una fábrica estilísticamente homogénea, 
aunque tres parezcan los casos más drásticos: Santa 
Elena de Biescas aglutina reformas que van desde el 
siglo XVI el XIX, con la Virgen de las Nieves en 
Yesero sucede igual, mientras que la de Fiasen oscila 
entre el siglo XIII y el XVII. 
La generalización llevada al terreno de los mate-
riales permite hablar en toda la gama estilística, al 
igual que sucede en la arquitectura popular de la 
zona, del uso de la estructura geológica flysch (vid. 
1.2) como elemento facilitador del levantamiento rá-
pido de templos, del empleo de la toba o tosca en la 
construcción de arcos, bóvedas y chimeneas, de la re-
alización de suelos empedrados artísticamente con 
cantos rodados (fot. 89), de la colocación de plaque-
tas en las fachadas a partir del siglo XVIII —tal como 
sucede en las bordas agropecuarias— proclamando la 
fecha y constructor del templo (fot. 90), y del uso de 
trama de boj y baño —roca— como soporte junto a 
las vigas de la cubierta (fot. 87). 
Respecto a la estructura, en el siglo XVIII el san-
tuario suele perder, aunque no exista impedimento fí-
sico, la clásica orientación de la cabecera a sol na-
90. Plaqueta de losa de la fachada principal de la ermita de San 
Cosme v San Damián ILirrés), que siguiendo la tradición de la 
arquitectura popular, indica que el santuario fue construido 
en 1761 siendo rector Justo Cors Galindo. 1985. 
cíente —Santa Orosia, 1669; V. del Pueyo, 1778; V. de 
los Ríos, 1763; San Cosme y San Damián, 1761; V. de 
Perula; etc.—; por lo tanto, santuarios importantes de 
primero y segundo orden transfieren el simbolismo 
cósmico-sagrado de su orientación" para rodearse ex-
clusivamente del mundo mítico tejido alrededor del 
titular. La superficie de las plantas de los templos 
suele ir en relación directamente proporcional a su 
nivel romero, siendo las del primero y segundo nivel 
las más amplias al tiempo que las que más remodela-
ciones han sufrido, mientras que los santuarios del 
tercer nivel son los más reducidos y arcaicos. En 
todos los estilos las cubiertas son de soporte de made-
ra y rexa, salvo en las cabeceras, que son de bóveda. 
Del mantenimiento de los templos solían hacerse 
cargo las cofradías fundadas en ellos o las comunida-
des concurrentes, quienes reflejaban tal obligación en 
estatutos (Virgen de los Ríos, de Ubicto, etc.)''. 
Por lo común, el alejamiento de los santuarios 
con respecto a los núcleos, y su ubicación en zonas 
montañosas, ha hecho que aquéllos fuesen a lo largo 
de los siglos blanco de numerosos robos y profana-
ciones —algunas de ellas llevadas a cabo por anima-
les—; así, como consta en el Archivo Parroquial de 
Yebra, los visitadores de comienzos del siglo XVIII 
ordenan la colocación de cerrajas en las ermitas que 
' E. SATUÉ, IMS romerías de Santa Orosia, Zaragoza, D.G.A., 
1988, IV. 1.1.4. 
7 R. LKANTK, Culto a María en la diócesis de Jaca, Lérida, 
1889, p. 314. 
* Jean HAM, El simbolismo del templo crisitiuno, Barcelona, 
1983, p. 25. 
' Estatutos Virgen Ubieto de 1911 (Aló), 2.a parte, artículos 
5, 6 y 7. 
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47. Ermita de N.'S.'de llbieta (.*. XVIll). Techumbre que adopia 
la estructura de los verberos o bordas. 1985. 
jalonan el trayecto al santuario de Santa Orosia para 
que no entren de nuevo en su interior asaltadores ni 
ganado10; sin embargo la medida no tendría mucha 
eficacia y durabilidad, pues en 1836 era robado de la 
sacristía de este último templo el cáliz y la patena". 
Las guerras ideológicas constituyeron un motivo 
ideal para la profanación de santuarios romeros; en 
el Viejo Aragón, al margen de la reciente guerra civil, 
la bibliografía y la tradición popular hacen especial 
mención al saqueo que los luteranos llevaron a cabo 
en el siglo XVI en el macrosantuario de Santa Elena 
(vid. II.2.1). También son muy recordados los que en 
el siglo XIX realizaron las tropas napoleónicas, en-
cargándose especialmente Rafael Léante de referirlos: 
V. de la Peña, en Salvatierra; V. de Puyeta, en Ansó; V. 
del Puevo, en Siresa; etc., y que archivos como el pa-
rroquial de Yebra indican que algunos pueblos tuvie-
ron que desprenderse de las alhajas de los templos 
para satisfacer el interés recaudatorio de los invaso-
res12, hecho que junto a otras razones explicarán la 
xenofobia que a mediados y finales del XIX existía en 
Serrablo contra el francés y que se vería reflejada 
hasta en el dance de Santa Orosia (vid. XII. 1.4.6). 
'" E. SATUé, op. cit., IV. 1.1.4. 
" Archivo Diocesano de Jaca, carpeta núm. 84; Asuntos va-
rios arciprestay>o de Biescas. 
•' ADJ, carpeta 84: en contestación al cuestionario enviado en 
1883 por el Obispado a las parroquias, el cura de Yebra Juan 
Francisco López de Villacampa informa entre otras cosas sóbre-
las incalías de la iglesia y ermitas de su jurisdicción: «Hasta el 
año de 12 hubo bastantes alajas de plata, y en aquel año oprimido 
el pueblo con tan exorbitantes exacciones por el exercito francés, 
se vio precisado, según se me ha dicho á hechar mano de ella, 
como en efecto lo hicieron, y la enagenaron, sin que hasta el pre-
sente hayan reintegrado cosa alguna». 
99. Ermita de Santa Elena (Biescas). Detalle de k 
escalera de acceso al coro. 1985. 
Como cabía esperar, los tres macrosantuarios de 
Serrablo tienen una fábrica inicial medieval, remode-
lada o sustituida —según los casos— entre los siglos 
XVI y XVIII. 
Santa Elena (anexo XI-1) fue levantada como 
templo cristiano según el Padre Marión por Jaime I11, 
quien en 1253 lo dotó con rentas reales y una capella-
nía, privilegio que más tarde confirmarían Fernando 
el Católico y Carlos V. Orientada hacia occidente y 
encajada su cabecera en una cueva donde la leyenda 
ubica la ocultación de la santa, posee planta de salón 
o Hallenkirche con ábside poligonal; este plantea-
miento y la bóveda nervada de la cabecera correspon-
derían a fábricas del siglo XVI, mientras que añadi-
" L.B. MARIóN, Sumaria investigación (...) del célebre santua-
rio de Santa Elena. Zaragoza, 1749, p. 73. 
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Anexo XI. I 
ERMITA DE SANTA ELENA. BIESCAS 
dos como la sacristía y la torre se vincularían respec-
tivamente, como delatan sendas inscripciones en 
puerta y fachada, al XVIII y al XIX" (fot. 99). 
El macrosantuario de Sania Orosia (anexo XI-
17A) posee también planta de salón, con tres naves, c 
inspirada en el modelo de la iglesia parroquial de 
Ycbra, de estilo gótico aragonés y fechable a media-
dos del siglo XVI". Inaugurado en su fábrica moder-
na, como reza la pila del santuario, el 10 de septiem-
bre de 1669 a expensas de las limosnas de la zona de 
influencia del templo y con un coste de 1.115 libras, 
posee bóveda de crucería simple de la misma altura 
en las tres naves y que descansa sobre cuatro colum-
nas de planta de cruz, la cabecera está orientada al 
norte fusionándose con la casa de romeros —de la 
misma época—, a los pies y sobre el atrio se eleva la 
torre, al tiempo que como en los tres macrosantua-
rios se requiere el servicio de contrafuertes16. El tem-
M En la puerta de la sacristía se lee: 1740. En la placa de la 
torre: 1881. 
" E.SATUÉ,op.ut.,rV.1.l. E. SATUé, op. cil., IV.1.1.4. 
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Anexo XI-I7A 
STA. OROSIA (YEBRA) 
mi + 4 >• 
pío se ve complementado por un rosario de ermitas 
que jalonan el tortuoso camino que desciende a 
Yebra'\ o camino que según la tradición recorrió la 
santa y su séquito; la mayoría son fechables entre los 
siglos XVI y XVII, siendo las denominadas de las cue-
vas las más significativas (anexos XI-17 B y C); se 
trata de un conjunto partido en dos niveles de altura, 
amparado en balmas de pudingas terciarias, de me-
diados del siglo XVI, y donde según la tradición se re-
fugió la santa y su comitiva. La cueva inferior albergó 
hasta la Guerra civil a los supuestos restos de dichos 
acompañantes, constando en el archivo parroquial de 
Yebra el interés que durante el siglo XVII y XVI11 de-
dicaban los visitadores para que tales reliquias tuvie-
sen un digno reposo". La cueva superior, totalmente 
acrobática, posee claros vestigios de eremitismo 
como son dos nichos excavados en la pudinga y refle-
jados en planta (anexo XI 17-C), así como fragmentos 
de cerámica hecha a torno lento y que aparecen al 
efectuar catas. 
Del estudio del macrosantuario de San Urbez de 
Nocito (anexo XI-33) se ha ocupado Antonio Duran 
Gudiol", quien en base a su teoría mozarabista data 
la fábrica original en el siglo IX (fot. 80), poseyendo 
planta de cruz latina de una sola nave con tres ábsi-
des, semicirculares en el interior y rectangulares en el 
exterior, de los cuales el principal fue destruido en el 
siglo XVIII para ampliar el templo en lunción de las 
crecientes necesidades romeras. Como en el caso de 
Santa Orosia, su cabecera se funde con la casa de ro-
meros y del santero. 
La mayor parte de santuarios de segundo orden 
fueron reconstruidos en el pujante siglo XVIII, y en la 
Anexo XI-17B 
ERMITA INFERIOR CUEVAS DE SANTA OROSIA 
E. Svri!. op. cil., lV.l.t.5. 
" E. S/mJÉ, ibidem, 
" A. DURAN, op. cit.. p. 93. 
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actualidad sólo tres sobreviven a la ruina generada 
por el éxodo rural: San Juan de Busa, restaurado por 
Amigos de Serrablo; la Virgen de los Ríos y Santa 
Quiteria, amparados en población rural residual. 
Anexo XI- I7C 
ERMITA SUPERIOR CUEVAS DE SANTA OROSIA 
Anexo XI-33 
SAN URBEZ DE NOC1TO 
^ 
d 
El primero (anexo XI-11) corresponde según el 
dilema ya expuesto, o bien al primer mozárabe o bien 
al románico lombardo'", aunque coincidiendo ambas 
comentes en considerarlo en algunos aspectos inaca-
bados remedo de la pieza señera de las iglesias de 
Semblo: la cercana de San Pedro de Lárrede. 
Sólo la fábrica de un santuario de segundo orden 
corresponde al siglo XVII, hecho que evidencia las li-
milaciones económicas de la centuria para que la co-
munidad local pudiese ocuparse de obligaciones eco-
nómicas supralocales como era la reconstrucción de 
un santuario en el que estaban implicados más de un 
núcleo, todo lo contrario que sucedería en el siguien-
te siglo. La ermita de la Virgen de Urban (XI-25, fot. 
84) encaja en el modelo de santuario del siglo XVII 
en la zona: mantiene la orientación hacia sol saliente, 
posee planta rectangular sin acusar la cabecera; los 
muros no son uniformes a lo largo del templo, siendo 
más espesos en el ábside para sujetar la bóveda, que 
es de medio cañón y realizada en tosca, cubierta con 
pinturas populares geométricas al fresco, y con clási-
ca ventana ciega para guardar instrumentos del culto; 
el resto de la nave posee cubierta de madera similar a 
las bordas de la arquitectura popular; al pie de la nave 
se levanta el coro de madera; y finalmente, en la fa-
chada del mediodía se insertó posteriormente al siglo 
XVII una pequeña campana. 
Los principales santuarios de segundo orden de 
las romerías de Serrablo fueron reconstruidos en el 
x Vid. notas 2 y 5 del presente capítulo. 
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Anexo XI-11 
SAN JUAN DE BUSA 
80. Santuario de San Urbez ÍNocilo), pila bautismal con relieve 
papular representando al santo n su época de pastor. Basa: capitel 
de tradición corintia procedente del templo primitivo 
visigodo-mozárabe. ¡985. 
siglo XVIII; a este grupo pertenecen: la Virgen del 
Pueyo, finalizada en 1778 (anexo XI-5, fot. 81); la 
Virgen de Ubieto, de 1739 (anexo XI-22); la Virgen de 
los Palacios (XI-30, fot. 85); v la Virgen de los Ríos, de 
1763(XI-32). 
Todos, salvo el último que es de carácter atípico, 
obedecen a un esquema similar, al tiempo que la tota-
lidad son el resultado de unas claras motivaciones so-
cioeconómicas: la llegada de la expansión económica 
a la montaña en la segunda mitad de siglo, la coinci-
dencia con la renovación arquitectónica de la mayor 
parte de Serrablo21, y la consolidación de los fenóme-
nos romeros del primero y segundo nivel. Estos tem-
: ' GARCKS, GAVIS y SATIíK, <>p. cii., III. 1. 
píos ya no mantienen en su totalidad la orientación al 
este; poseen también planta rectangular aunque con 
mayor expansión longitudinal que las de la centuria 
anterior, no acusando generalmente el ábside, y ex-
pandiéndose a través de los edificios auxiliares que 
requiere una romería consolidada: cuadras, casas de 
romeros, etc.; el grosor de los muros es uniforme en 
lodo el edificio, y menor que en la centuria anterior, 
hecho que junto al alargamiento de la nave obliga al 
uso de contrafuertes que promueven arcos fajones de 
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Anexo XI-25 
VIRGEN DE URBAN (GILLUE) 
tosca; finalmente, la cubierta es de bóveda de medio 
cañón en la cabecera y con lunetos decorados con 
pintura popular geométrica en el resto de la nave (fot. 
88). La Virgen de los Ríos rompe con este modelo, re-
alzado pero rústico, y vinculado a la arquitectura po-
pular del momento; sólo un interés obispal especial 
explicaría el levantamiento de un templo en un lugar 
marginal según idénticos esquemas que los coetáneos 
barroco español y barroco colonial; el edificio, que 
recoge la movilidad curvilínea de tipo borrominesco, 
posee una nave con crucero y cimborrio octogonal, 
ampliada a los pies a mediados del siglo XIX, con 
placa en la fachada que al igual que en la arquitectu-
ra civil auxiliar —bordas, etc.— delata el año y el 
constructor. El santuario de Santa Ouiteria, aunque 
reconstruido en el siglo XIX, guarda la expansión 
longitudinal clásica del siglo XVII a través de edifi-
cios romeros auxiliares (fot. 83). 
Un repaso por los santuarios de tercer orden de-
lata una mayor dispersión cronológica de la fábrica 
con que han llegado a la actualidad, hecho compren-
sible por depender exclusivamente de las circunstan-
cias sociorreligiosas y económicas de una sola locali-
dad, y no de la consolidación de fenómenos romeros 
supralocales. Su mayor número y la dependencia de 
un solo núcleo ha hecho que acusasen la despobla-
ción con su ruina; tan sólo los situados en el eje del 
Gallego más próximo a Sabiñánigo se han conserva-
do en buen estado: Virgen del Collado, San Cosme y 
San Damián, y Santa Lucía; un caso anómalo es la 
Virgen de Perula, ubicada en la desertizada 
Gtiarguera y que ha sobrevivido a la ruina gracias al 
voluntarismo de la familia propietaria que la mantie-
ne desde la emigración (fot. 44). 
Al primer mozárabe, o románico lombardo 
—según desde la teoría desde la que se le analice—, 
84. Ermita de \."S.''di' Vrbán [s. XVII), a ¡a que acudían m 
romería pueblos hoy deshabitados de la Guarguera. 
La vegetación cierra la entrada. 1985. 
pertenecen San Bartolomé de Gavín (XI-3) y San 
Juan de Espierre (XI-6, fot. 82), ambas restauradas 
por Amigos de Serrablo y la última dada a conocer tar-
díamente por el Doctor Cardús'-'. 
Corresponden al románico rural del siglo XIII 
tres ermitas o templos residuales de sendos poblados 
desaparecidos en la Baja Edad Media (IV.3.3), y para-
dójicamente absorbidos por otros tantos núcleos que 
a su vez serían abandonados en el siglo XX; se trata 
de San Bartolomé de Cillas (XI-16), la Virgen de 
Fragen (XI-24), Santiago de Secorún (XI-28), y la 
Virgen de Can de Used. Dichos templos poseen la clá-
sica orientación al este del románico y una superficie 
similar en torno a los 12x5 m., siendo la cabecera o 
una parte de ella el último elemento original que ha 
pervivido, acogiendo el resto del edificio modificacio-
nes en los siglos XVI y XVII. 
Al siglo XVI pertenecen los santuarios locales de 
la Virgen de las Canales (XI-8, fot. 86) y Santa María 
de Yebra (XI-18), ambos próximos a sus poblaciones 
matrices. Poseen una superficie similar entre sí y pa-
recida a la que representan los ejemplares del romá-
nico rural, con quienes mantienen otros puntos de 
contacto como la orientación de la cabecera al este y 
el grosor de muros diferenciado entre cabecera y 
naves. Su cabecera es recta, no marcándose en planta 
y albergando retardatariamente una bóveda apuntada 
de piedra, en lugar de la versátil tosca utilizada en 
•'•' José CARIHS, «La iglesia mozárabe de San Juan Mcnuta», 
en la serie Turismo Mtoaragonés de «Heraldo de Aragón», 8-10-74. 
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VIRGEN DEL PUEYO (ACÜMUER) 
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centurias posteriores; posee también ventana lateral 
de doble abocinamiento. El resto de la nave contaba 
con cubierta de madera y suelo de cantos rodados 
formando motivos geométricos como en las salas y 
patios de las casas infanzonas de Serrablo-''. 
La recesión del siglo XVII, con su mecanismo de 
compensación religioso, no impidió que se levantasen 
o reconstruyesen a nivel local numerosos santuarios 
imprescindibles para canalizar dicho sentimiento. A 
esta centuria pertenecen en gran medida: Santa 
Orosia de Betés (XI-2), Virgen de las Nieves (XI-10), 
la del Collado (XI-12), San Marcos (XI-20), la Virgen 
de Bailarán (XI-23) y San José (XI-31). Se caracteri-
zan por mantener la orientación al este; por poseer 
una planta rectangular sin acusar generalmente el áb-
side tal como sucedía en el siglo XVI; por abarcar una 
superficie similar, salvo la Virgen de las Eras, levanta-
da por una pequeña comunidad de tres casas 
—Susín—, siempre inferior a la de los expansivos 
santuarios de segundo orden del siglo XVIII; por eri-
girse con muros de grosor homogéneo a lo largo del 
templo, con bancos corridos en la nave, ventana abo-
cinada en la fusión de ésta con el ábside y mirando al 
sur, puerta de ingreso a mediodía adintelada o de 
arco de medio punto, a veces imitando los moldes de 
la cercana parroquial —Virgen de las Eras, en 
Susín—; y finalmente, por poseer bóveda de cañón en 
el ábside, constituida por tosca a partir del arranque 
del arco, y con cubierta de madera en el resto del edi-
ficio; tramos que se ven diferenciados en el alzado ex-
terior a través de dos cuerpos de distinta altura. Estos 
GARCéS, GAVIN y SATUé, op. cil., III.4.4. 
81. Ermita de N.'S.'dáPutyo (Acumuer). Finalizada en 1778 
y en la actualidad en estado ruinoso. ¡985. 
templos acogerían numerosas reformas a la par que 
mejoraba la situación económica local, esencialmente 
en el siglo XVIII. 
Los edificios romeros del siglo XVIII y de tercer 
orden se levantaron al amparo de la dinámica expan-
siva de la centuria con afán complementario para el 
tejido romero ya existente, o bien como renovación 
necesaria a edificios medievales ruinosos. Pertenecen 
al primer grupo el diminuto oratorio o zoque donde 
confluían previamente las comunidades que acudían 
a la Virgen de las Canales, lechado en 1787 (XI-9); la 
capilla de San Benito (XI-7), levantada en el monte 
Erata a 2.000 m. de altura, sustitutiva de cultos paga-
nos y vinculada al ámbito pastoril; y finalmente, la 
pequeña ermita de San Blas (XI-14), ubicada en ele-
vada cota y sostenedora de ritos de límites entre las 
comunidades convergentes; dichos edificios, que por 
su dimensión más bien deben ser considerados orato-
rios, tenían en común la carencia de puerta de made-
ra, su cubierta de bóveda de cañón de tosca y la pre-
sencia de una hornacina para el titular en la cabece-
ra. Pertenecen al segundo grupo San Cosme y San 
Damián (XI-13), acabada en 1761 como sustituía de 
la miñosa y cercana ermita medieval de la Virgen de 
Senes; Santa Lucía (XI.15, fot. 91), edificio acabado 
de trasladar unos metros en 1701 a consecuencia del 
avance erosivo del próximo talud margoso; San Pedro 
de Sardas (XI-21); y la Virgen de Perula (XI-29). Son 
puntos de contacto de estos últimos edificios: la pér-
dida de su orientación al este, su nave rectangular de 
menor dimensión que en los santuarios de segundo 
orden de la misma centuria, la bóveda de cañón en la 
cabecera y el empleo de arcos fajones y lunetos en el 
resto de ía nave, así como el empleo de coro a los 
pies. 
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ERMITA DE NUESTRA SEÑORA DE UBIETO 
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En el siglo XIX fueron reconstruidos los templos 
romeros de orden local de San Juan de Avenida (XI-
26) y de San Urbe/, de Cerésola (XI-27 A). El primero, 
reedificado a finales del siglo XIX (fot. 92), contiene 
nave simple con hornacina en la cabecera para el ti-
tular; su aspecto externo es el de una borda propia del 
Scrrablo meridional con cubierta a cuatro aguas. El 
segundo, levantado en 1889, se instala bajo las bal-
mas de pudingas exhumadas por un arroyo; el recin-
to de 7x4 m. se cieña por dos muros encalados, uno 
de los cuales acoge una placa similar a las de las bor-
das de la comarca, en la que se indica el año y la per-
sona que la costeó,J, en este caso el dinámico amo de 
la casa infan/ona de Cerésola, propietaria de la pauli-
na donde se ubica el edificio2'. Este oratorio sustituyó 
a otro que a escasos metros, y también encajado en 
los conglomerados, llegó a dicha centuria en estado 
ruinoso y del que hoy sólo se aprecian los basamen-
tos, excavados en una interesante construcción del 
siglo XVII, constituida por un muro con vanos y chi-
menea que engloba a dichas ruinas, a un palafito que 
servía de morada a los pastores, además de a un co-
rral para sus ovejas (XI-27B); conjunto que evoca cla-
•' Tamaño 80x60. «ESTA ERMITA LA IZO AZER / D. LO-
RENZO GRASA / 1 CASTAN SAN URBEZ I ORA PRO NOBIS 
ANO DE 1889». 
;' En el dique de un estanque construido a comienzos del 
sialo XIX porco.su Juan Domingo se lee: «ESTA BALSA / LA 
HIZO HACER / LORENZO GRASA CASTAN / Y MARÍA MARTÍ-
NEZ I.ABARTA/AÑO 1807». 
ramente a la tradición que sitúa allí una de las etapas 
vitales de San Urbez. 
XI. 1.1. Arte contenido 
La desaparición en su inmensa mayoría del arte 
contenido en los santuarios romeros de Senablo se 
debe a dos factores que en algunos casos son un pro-
ceso encadenado: la Guerra civil, y el despoblamiento 
que le sucedió hasta la década de los años sesenta. 
El panorama artístico descrito en la zona presen-
ta una clara disimetría cuya motivación fue la con-
Sx Ermita de N.'S.' de los Palacios (Malidero, s. XVIII). 
Olmo gigante muerto. 1986 
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ERMITA DE NUESTRA SEÑORA DE LOS PALACIOS 
MATIDERO 
Anexo XI.32 
ERMITA DE LA VIRGEN DE LOS RÍOS (1763) 
tienda del 36: en la margen derecha del Gallego, 
donde se situó el frente, sólo el fenómeno de la despo-
blación ha incidido sobre edificios v iocalías; sin em-
bargo, en la izquierda, la fijación del frente desde el 
comienzo de la guerra a mar/o de 1938 —gran avan-
ce de Aragón— destruyó gran parte del contenido y 
del continente de santuarios, que en muchas ocasio-
nes se ubicaban en cotas de interés estratégico; por 
otra parte esta situación aceleró y agudizó en este 
sector el éxodo humano tras la contienda. En síntesis, 
cuatro son los momentos clave que marcan en Se-
rrablo pérdidas artísticas por acción de guerra: Julio 
de 1936, con la constitución de la línea del frente pol-
los escarpes de la margen izquierda del Gallego y la 
llegada entre otras tropas de un aluvión de obreros 
radicales del embalse de Mediano. Los ataques de oc-
tubre de 1936 por parte de la 43 División republicana 
para sobrepasar la línea del Gallego y ocupar Sabi-
ñánigo. La réplica del ejército sublevado, que entre 
junio y noviembre del 37 ocupó las cotas más impor-
tantes de la margen izquierda: Santa Orosia y San 
Pedro. Finalmente, el repliegue en marzo de 1938 de 
la 43 División hacia la lamosa Bolsa de Biclsa:í. 
" E. SATUé, «Serrablo 1936 - Ofensiva de Ara) 
Serrablo, núm. 43, Sabiñánigo, marzo 1982. 
Revista 
Por otra parte, ya a comienzos de siglo, una plé-
yade de anticuarios procedentes de Cataluña comen-
zaban a batir sistemáticamente las aldeas pirenaicas, 
llevando sus «limes» hasta las tierras del Gallego y 
haciéndolo a la par del auge que tomaba el arte roma-
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88. Ermita de N.'S.'de los Palacios Is. XVIII). Bóveda con límelos, 
decorada con pintura ¡xipidar repelida en la zona. 1986. 
nico. La incultura y las necesidades parroquiales serí-
an sus mayores aliados. Las obras compradas encon-
traron rápida demanda en mandes coleccionistas de 
la burguesía catalana: Basen Catarineu adquiriría el 
Frontal de Géscra'•', Lluis Plandiura el Pantocrátor de 
Basarán1' —ambas donadas por estos al Museo de 
Arte de Cataluña—, etc. 
En esta época numerosas tallas románicas de los 
santuarios de Serrablo emprenderían dicho camino y 
en ocasiones el de Europa; sin embargo, serían las 
décadas de los cincuenta y sesenta el momento en 
que más se acusaría el fenómeno, potenciado por la 
aculturación y por el desinterés del alud de montañe-
ses preocupados por la incerlidumbre de su marcha. 
Esta situación anárquica constituiría el caldo de cul-
Las campanas con su advocación santoral constituían 
prolongaciones de la mediación de los santuarios. 
Parroquial de Yebra. Romería a Santa Orosia. 1984. 
tivo ideal para el trabajo de delincuentes y anticua-
rios, que como en el caso de la Virgen del Puevo de 
Acumucr sólo tuvieron no más que facilidades para 
llevar adelante su labor. 
Ante tal situación, el obispado de Jaca a finales 
de los años sesenta llevó adelante una acertada, en la 
inmensa mayoría de casos, política de concentración 
en un musco creado en los claustros de la catedral; 
sus fondos procederían de las áreas que en mayor 
medida habían sufrido el éxodo, y contendría esen-
cialmente pinturas murales, abundando así mismo 
numerosas tallas de santuarios"', que en algunos 
casos, y ante la oposición de la población residual, se-
'•' E. SATUÜ, María Teresa PAULES. «El Frontal de Gésera», 
Revista Serrablo, núm. 43, Sabiñánigo, 1982. 
" H. SAI l É, «Basarán y el Museo de Arle de Cataluña», 
Revista Serrablo, núm. 50, Sabiñánigo. 1983. 
" C. ENRIQI EZ DE SALAMANCA, Jaca v el románico, León, 1973, 
pp. 27-28. 
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SAN BARTOLOMÉ DE GAVIN 
SJ. Ermita de Sania Quiteña (Abena), remodelada 
en el primer tercio del s. XX. 1986. 
rían sustituidas por imaginería actual: Santa Lucía de 
Cartirana, etc. En el momento presente el obispado 
no ha culminado la labor de fichajc de lodo el arte 
sacro de la diócesis, fallando especialmente el de las 
ermitas. De cualquier manera, cuando se intenta es-
tudiar el contenido de un santuario romero, lo que 
prima es el vacío y desconocimiento total, habiéndose 
de servir en algunos casos de una ligera aproxima-
ción a través de los inventarios encontrados en parro-
quias o en el obispado'0, así como de la obra de 
Rafael Léante, quien en el siglo XIX realizó útiles 
descripciones". 
XI. 1.1.1. Retablos 
Como electo de lo comentado, y con la excepción 
del santuario de Santa Elena, no perviven retablos en 
los centros romeros.de la margen izquierda del 
Gallego; tan sólo ocurre en la margen derecha, y den-
tro de ella en el sector más próximo a Sabiñánigo, 
donde el éxodo ha sido menos acusado. 
Respecto a los macrosantuarios, el de Santa 
Elena gualda el altar barroco del que Maltón dice 
que se doró en el año 1693, que costó 500 pesos, y 
que el artista que lo realizó vivió durante su ejecución 
en una casa aneja al templo'', hecho que parece co-
rroborar la toponimia, pues en las inmediaciones del 
10 Inventario de la Virgen de Ubielo, en eslalulos de la V. de 
Ubielo de 1911 (AI6), p. 15. Inventario del santuario de Sania 
Orosia de 1929 (APY), E. SATUé, op. cit., IV. 1.1,4. 
" R. LéANTE, op. cit. 
'•' L.B. MARTOX, op. cil„ p. 65. 
templo aún se mantiene el recuerdo del Güerto d'o 
platero. El altar, que gira en torno al motivo de la 
santa y del hallazgo de la Cruz, tiene un gran cuerpo 
separado en tres calles por columnas salomónicas 
adornadas con motivos de vid, mientras que queda 
rematado por volutas simétricas respecto al típico 
calvario va visto en el gótico aragonés; en los lienzos 
de las calles laterales se aprecian las armas de sendas 
familias infanzonas que costearon el altar, una de 
ellas «los Olibanes» —seguramente de Aso de 
Sobremonle—. Los otros cuatro aliares laterales, del 
mismo estilo, corresponden a Santa Quiteña, a la 
Virgen del Rosario, a San Sivestre y a la Magdalena. 
El macrosantuario de Santa Orosia sufrió de 
lleno los desastres de la guerra civil, y sólo gracias a 
un inventario de 1929, hallado en el Archivo 
Parroquial de Yebra, se sabe que tenía en el altar 
mayor un «retablo central del martirio de la santa», 
además de otros dos laterales, pertenecientes a sen-
das familias infanzonas de la zona y dedicados a San 
Ildefonso y a San Juan". Tras la contienda, dos he-
chos permitieron al obispado el trasladar desde Biel 
—Cinco Villas— un fragmento de un retablo barroco 
con un cuadro de la santa del mismo estilo: la prolife-
ración de su culto en el norte de la provincia de 
Zaragoza y el éxodo de estas tierras occidentales de la 
diócesis de Jaca. 
Lo mismo sucedió con el macrosantuario de San 
" K. Sun. , op. cit., IV. 1.1.4. 
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Urbez, donde la urna y reliquias del titular, así como 
los altares, fueron quemados en octubre de 1936 por 
milicianos del sector Arguis-Nocito, coincidiendo con 
la euforia expansiva que intentaba trasladar a occi-
dente el frente del Gallego. El retablo mayor era rena-
centista y en diversos motivos hacía alusión a su cos-
leador: el Colegio mayor de Santiago de Huesca. Los 
ábsides laterales estaban ocupados por sendos altares 
del mismo estilo dedicados a San Urbez y al Santo 
Cristo". Tras la contienda una pareja de artistas po-
pulares de la zona construyeron el actual rctabjo del 
altar mayor, de factura muy simple". 
Respecto a los santuarios de segundo orden y a 
sus retablos, sólo han pervivido hasta la actualidad el 
de la Virgen de los Ríos y el de Santa Quiteña. El pri-
mero, al igual que la actual fábrica del templo, es del 
" Mariano ükl S, Quemaron un sanio de carne v hueso, 
Barbastra, 1963, pp. 216-220. 
'' En la pardilla de Atraso, en la Guarguera y en su capilla 
particular se consena un retablo de similares características, 
aunque más pequeño y dedicado a San Urbez. 
siglo XVIII; consta de un cuerpo de tres calles y de un 
álico semicircular, las calles laterales contienen las 
esculturas de San Juan apóstol y de San Antonio de 
Padua, mientras que la central alberga una hornacina 
con talla barroca de la Virgen y el niño (fot. 98). El 
conjunto es de un estilo barroco mesurado que incor-
pora motivos decorativos del rococó. Se han perdido 
tos altares laterales del mismo estilo, que en el siglo 
XIX mencionaba Léante, y que estaban dedicados a 
San Juan Bautista y a la Ascensión'*. 
El santuario secundario de Santa Quiteria sobre-
vivió a los efectos de la guerra y del éxodo por ubicar-
se a la derecha del Gallego y no lejos de Sabiñánigo. 
Contiene un único retablo, cronológicamente anterior 
a la actual fábrica del templo; se trata de un único 
cuerpo semicircular del siglo XVIII con abundante 
rocalla decorativa y encajado en el hastial de ponien-
te; obedece al mismo estilo, tamaño y composición 
que los de los próximos santuarios locales de Santa 
Lucía y de San Cosme. 
R. LKANTK, op. ctt., pp. 314-316. 
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ERMITA DE SAN BARTOLOMÉ - CILLAS 
82. Ermita mozárabe de San Juan (lispierre!. f.s. X), Templo 
residual de poblado medieval. Reconstruida en la actualidad 
por Amigos de Serrahlo. 1985. 
Respecto a los santuarios de tercer orden sólo 
cabe reseñar una vez más a los de la margen derecha 
del Gallego y próximos a Sabinánigo: Virgen del 
Collado, San Cosme y San Damián, y Santa Lucía. El 
retablo más interesante es el del primero, custodiado 
en la actualidad en la parroquial de Senegüé (fot. 93); 
se trata de una obra de finales del siglo XVI con remi-
niscencias platerescas y pinturas sobre tabla, salvo la 
imagen central, que es una talla del XVIII dedicada a 
la Virgen del Rosario y que fue colocada tras fundarse 
la cofradía de dicha advocación en el santuario (vid. 
V.3); este retablo fue descrito también por Léante" y 
tiene dos cueipos con tres calles cada uno y calvario, 
no faltando entre ellas la clásica imagen de San 
Miguel venciendo al inframundo, de clara simbología 
en el mundo cíclico de la montaña. Los otros dos san-
tuarios tienen retablos similares, siendo ambos de la 
segunda mitad del siglo XVIII: estructura semicircu-
lar, reducida dimensión, abundante decoración de ro-
calla, calle central para el titular, y de nuevo, en el de 
San Cosme y San Damián, la figura del arcángel en el 
ático. 
De gran interés, a falta de otra documentación, 
es la obra de Rafael Léante, que esboza la estructura 
de una docena de retablos de los templos romeros de-
dicados a María en el presente trabajo1". Entre ellos 
merece la pena reseñar el de la Virgen de las Nieves 
• R. LéANTE, op. cu., pp. 434-436. 
" De segundo orden: Virgen del Pueyo, de Ubieto, del Solano 
y de los Palacios. De orden local: Virgen de las Nieves, de las 
Canales, de las Eras, del Collado, de la Asunción, de Bailarán v de 
Penda. 
de Yesero, retablo que por los indicios que apunta el 
autor debía de ser renacentista, esculpido en madera 
y de gran perfección, hecho que le lleva a vincularlo 
con los Morlanes". También cabe destacar la concre-
ta descripción que hace del de la ermita de la 
Asunción, cercana a Yebra y donde se aprecia con 
claridad la forzada imbricación entre Santa Orosia, 
su séquito, y la Virgen40. 
XI. 1.1.2. Imágenes y su vestimenta 
Al igual que sucede con los retablos, las imágenes 
exentas de los santuarios orientales de Serrablo han 
desaparecido bajo el efecto de los dos factores cita-
dos. Para el resto, solamente los inventarios, y para el 
caso de las imágenes de la Virgen, la obra de Rafael 
Léante, pueden proporcionar algún indicio de su esti-
lo y características; así, según esle último, se intuye 
que las desaparecidas tallas de las Vírgenes de las 
Canales (Olivan) y de la Asunción (Yebra) eran sendas 
tallas románicas del siglo XII. 
En la margen derecha del Gallego, o en el eje de 
éste, han pervivido cuatro imágenes de sendos cen-
R. LéANTE, op. cii„ pp. 272-274. 
R. LéANTE, op. cil., pp. 425-428. 
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¡nteñor del santuario de la Virgen de los Ríos. Ejemplo alipico de 
traslación de los modelos arquitectónicos urbanos a la 
marginalidad romera del mundo rural. 1988. 
tros romeros todavía vivos salvo uno, que fue anula-
do por la despoblación: La talla de Santa Elena, de 
estilo gótico de escuela francesa y de principios del 
siglo XIV, hasta ahora desconocida y que sólo 
Ricardo del Arco hace breve alusión a ella en 1942 
con la creencia de que se trataba de una virgen romá-
nica a la que se le habían añadido unos brazos posti-
zos y una cruz41 (fot. 94). La de la Virgen del Pueyo, 
en Acumucr, (fot. 95) centro romero secundario desa-
parecido en los años 60, tratándose de una obra ro-
mánica custodiada en Sabiñánigo por los habitantes 
emigrados, y de la que en 1788 el hijodalgo de esta lo-
calidad Benito Piedrafita mandó hacer una copia, a 
la par que costeaba el nuevo santuario, debido a la 
supuesta intervención de la Virgen en una enferme-
dad que padeció42; dicha nueva imagen permanecería 
en la parroquial de Acumucr para ser adorada en los 
días de invierno en que era imposible acceder al ceno 
del santuario y sería destruida en la Guerra civil; la 
Anexo XI.24 
ERMITA DE LA VIRGEN DE FRAGEN (FABLO) 
86. Bóveda apuntada de la ermita en ruinas de 
N.'S.'delas Canales ÍOliván. s. XVI). 1985. 
" Ricardo DEL ARCO, Catálogo monumental de España, 
Huesca, 1942. '•' Novena a Nuestra Señora del Pueyo, Huesca, 1788, p. 8. 
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ERMITA DE SANTIAGO (SECORUN) 
imagen original fue robada en 1965 aprovechando 
sus autores el descontrol del éxodo y casualmente fue 
localizada en una tienda de antigüedades de 
Zaragoza. Otra talla románica, suficientemente divul-
gada por la asociación Amigos de Serrablo, es la de la 
Virgen de Ubieto, custodiada en la actualidad alterna-
tivamente por los vecinos de Orna y Lalrás, únicos 
núcleos que han pervivido de los cuatro que concurrí-
an a la romería (fot. 96). La imagen de la Virgen de 
Layes fue renovada por partida doble en el siglo XIX: 
por un lado se realizó una imagen de alabastro y por 
otra, según Léante, el famoso artesano Pascual 
Echevarría, de Biel y de cuyas manos salieron gran 
parte de las imágenes renovadas durante dicho siglo 
en la diócesis", talló una de madera apta para ser 
transportada con más facilidad en el Voto. 
Finalmente, la imagen de la Virgen de los Ríos es una 
talla barroca del siglo XVII, anterior en un siglo al re-
tablo que la alberga. 
En el siglo XIX, al amparo del crecimiento eco-
nómico, y ante el deterioro alcanzado por numerosas 
imágenes medievales, fue corriente el fenómeno de 
que habilidosos carpinteros locales se dedicaran a su-
plantarlas; a un nivel inferior al de Echevarría cabe 
situar el caso de una familia de Yebra —casa 
Carpintero—, que en dicha centuria realizó numero-
sos cristos por toda la comarca, conservándose un 
ejemplar en San Urbez de Cerésola (fot. 97). 
Una costumbre muy extendida en la montaña, 
como indica Léante, era vestir a las vírgenes con 
mantos donados por devotos a quienes supuestamen-
" R. LéANTE, op. cit. (Otras imágenes construidas por este ar-
tesano en el Viejo Aragón fueron: Virgen de Puyeta en 1817, des-
truida la anterior por los franceses; Virgen del Rosario en Guasa. 
Este artista local trabajó hasta la década de los sesenta del 
siglo XIX. 
te había auxiliado en algún momento determinado la 
divinidad. Según este mismo autor del XIX, la Virgen 
de los Palacios portaba más de uno de excelente fac-
tura, la de Ubieto llevaba una «capa de vivos colores» 
y la de las Canales «un manto de seda»". En algunos 
santuarios locales de núcleos humildes, los mantos 
sólo eran colocados a la imagen en el día de la rome-
ría; este era el caso de la Virgen de Urban, cuyos 
mantos custodiaba casa Arilla de Gillué, «familia pre-
dilecta» en el contexto de dicha romería (vid. X.3). 
Por otra parte, en ciertos santuarios que tenían ermi-
taño para realizar cuestaciones itinerantes, era co-
rriente el que éste utilizase como instrumento moti-
vador, además de la pequeña capilla portátil del titu-
lar, algún manto de éste si era la Virgen, o algún paño 
envolvente de la reliquia si era un santo; en el primer 
caso cabe citar al ermitaño de la Virgen de Ubieto, 
que en su cuestación de septiembre llevaba por los 
cuatro pueblos de su recorrido uno de los tres mantos 
que poseía la imagen (dos superpuestos y uno de lujo 
para el día de la romería); en el segundo grupo cabe 
situar al ermitaño de Santa Orosia de Jaca, quien lle-
gaba hasta los pueblos de la margen derecha del 
Gallego con uno de los múltiples paños que envolvían 
en la catedral a la reliquia de la santa, siendo utiliza-
do éste como prolongación de los efectos de la santa 
especialmente para los espirituados o enlcrmos psí-
quicos de las cosos. 
91. Santa luda (s. XVIII). Portada adovelada con clave que señala 
el año 1701. A la derecha v en el suelo, última piedra del viacnwis 
que desde Cartirana sube al santuario y que fue instalado en 1835. 
R. LéANTE, op. cit.. pp. 352-355. 
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92. Pequeña ventana de la nutra ermita de San Urbez de Cerésola, 
construida en el s. XIX bajo la botina de los conglomerados, 
v aneja a donde estuvo la antigua. 1986. 
XI. 1.1.3. Relicarios 
En la Alta Edad Media la tradición palcocristiana 
que ubicaba el altar sobre la sepultura del mártir lúe 
continuada con la costumbre de colocar en aquél reli-
quias de santos; auténtico comercio que se vería in-
crementado a partir del siglo XVI y a consecuencia 
de las guerras de religión de Europa, momentos en 
que los protestantes alemanes hicieron verdaderos 
negocios. 
Dicho tráfico de reliquias utilizaría a veces las 
rutas de peregrinación; así no es raro que hasta la 
Guerra civil guardasen en Gavín en un relicario con 
peana los huesos de San Guillermo, mientras se decía 
que su cabeza estaba en Galicia, y tampoco resulta 
extraña la aparición en la zona de supuestas reliquias 
de santos europeos y orientales: de Santa Lucía, en su 
ermita próxima a Cartirana; de Santa Elena, en la 
98. Virgen batroca del retablo de N.'S'de los Rías. 1985. 
cercana a Biescas; de San Cosme y San Damián, en el 
santuario de la Siena de Guara; etc. 
En menor medida, también contribuiría al engra-
samiento del fondo de reliquias en el Viejo Aragón la 
huida de cristianos y sus obispos hacia las montañas 
llevándolas consigo en muchos casos; es el caso del 
cuerpo de San Indalecio, generador de un voto entre 
los núcleos que rodean el monasterio de San Juan de 
la Peña, y que según Léante sus portadores hicieron 
alto en el de Bailarán, dependiente de aquél41. En este 
caso y más en los de Santa Orosia y San Urbez, el re-
corrido con la reliquia transportada serviría para es-
tructurar geográficamente los posteriores fenómenos 
romeros. 
Esta variada gama de vías de acceso de reliquias 
crearía una auténtica inflación de éstas que duraría 
" R. LéANTE, op. cii.. p. 343. 
218 
ARTE QUE RODEA A LAS ROMERÍAS DE SERRABI.O 
Anoto XI.8 
VIRGEN DE LAS CANALES (OLIVAN) 
Anexo Xi.2 
SANTA OROSIA (BETES) 
i & 
3 r. 
desde la Edad Media hasta la Guerra civil; así, en 
Berbusa, núcleo paupérrimo de ocho fuegos, y en el 
siglo XV, el visitador Fray Guillermo Serra indicaba 
las numerosas reliquias contenidas en un relicario de 
madera cuyos nombres escritos no podían leerse a 
causa de su antigüedad4' Algo similar ocurría en 
Secorún, donde en un relicario también de madera y 
de forma piramidal se conservaron hasta la pasada 
guerra supuestas reliquias de Santiago —titular de la 
próxima ermita—, San Bartolomé y San Jacinto. 
93. Retablo plateresco ubicado en capilla lateral de la iglesia 
parroquial de Setiegüé \ procedente de la ermita de N.°S.adel 
Collado. Talla policromada de N." S.'del Rosario fs. XVIII). 1986. 
Dicha inflación, añadida al enfefvorizamiento 
popular del siglo XVII y a pesar de las limitaciones 
económicas de esta centuria, ocasionó la creación en 
esta época y en los de núcleos cierta entidad de un 
buen número de relicarios de plata y jocalías en gene-
ral realizados por orfebres comarcales; en las peque-
ñas aldeas, estos seguirían siendo de madera, tal 
como indica Frav Guillermo Serra en el siglo XV47 
(fot. 101). 
La fuerza religiosa, primero la reliquia, luego de 
su sustituía la imagen, v más larde de ambas, era tan 
grande en el contexto de una religiosidad popular en 
que primaba lo concreto sobre lo abstracto, que el re-
parto de su influencia sobrenatural ocasionaba nu-
merosas fricciones entre las comunidades, abundan-
tes reglamentaciones, e incluso sistemas de propaga-
ción indirecta de su efecto; recuérdese como ejemplo 
de cada caso la negativa de la ciudad de Jaca en el 
siglo XV al mandato real de entregar un fragmento 
del cuerpo de Santa Orosia a la comunidad de 
Burbáguena (Teruel)4", las reglamentaciones sobre el 
cómo abrir la urna de San Urbez por los tres valles 
concurrentes al santuario de Nocito (vid. V.5.2), el re-
parlo de las midas de tela reproductoras de la dimen-
sión de la reliquia: Santa Orosia, San Cosme y San 
Damián, etc. 
Por otra parte, las reliquias y sus relicarios han 
* A. DIRáN GUDIOI., «Las bibliotecas eclesiásticas de la dióce-
sis de Jaca a finales del siglo XV», Revista Argensola, Huesca, 
1962, p. 57. 
4V A. DURAN, op. cit, 
" A. ALAVéS Y LA SALA, Compendio de la vida (...) de 
Orosia (...), Zaragoza, 1702, Libro II, cap. XI. 
Sta. 
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94. Talla de Sin. Elena en su santuario de Biescas. 
liscnela francesa de comienzos del s. XIV. 1985. 
sido fuente constante del enriquecimiento de las tra-
diciones milagreras de los santuarios: el busto relica-
rio de Santa Orosia emitía luz cuando los vecinos de 
Yebra pretendían ocultarlo en el monte durante la 
noche ante la invasión de los luteranos*". Obispos que 
en su visita pastoral pretenden llevarse un fragmento 
de reliquia y que se encuentran con una señal mila-
grosa que les obliga a cambiar de intención: en el 
caso de Santa Orosia de Yebra, el obispo Juan de 
Aragón, todavía en 1503 prelado de Jaca y Huesca"'; y 
en el de San Urbez, un obispo de Huesca anterior al 
siglo XVIII51. Ladrones que intentan llevarse las reli-
quias, pagados por personajes ilustres o por comuni-
dades, y que son impedidos en su acción por la divi-
nidad; como seria el caso, según la tradición, del robo 
m i 
95. Virgen románica (s. Xlll de la eiviila de N." S.'del Pueyo 
(Acumuer), hoy guardada en Sabiñánigo por los antiguos vecinos 
del pueblo abandonado de Acumuer. 1985. 
inducido por el Cardenal Cisneros hacia los restos de 
los Santos Justo y Pastor guardados en San Urbez de 
Nocito. 
En la actualidad sólo dos macrosanluarios con-
servan sus tradicionales relicarios: El de Santa Elena, 
del siglo XVII; se trata de un óculo de 6,8 cm. diáme-
tro, irradiado y con forma de sol. El de Santa Orosia, 
mucho más complejo, es un busto-relicario que en-
tronca con la tradición aragonesa de estos y que cabe 
fecharlo, como lo avala la documentación", en la se-
gunda mitad del XV; contiene en su interior un frag-
mento de cráneo protegido en el siglo XVII por un 
casco de plata; remata el conjunto una corona fecha-
da en 1655, efectuada por el orfebre jaqués Pedro 
A. Ai wi-.s. op. di., libro II, capítulo IX. 
•" A. ALAVÉS, op. di., libro II, capítulo XI, p. 334. 
" Andrés DKZA, Vida de San Urbez, Huesca, 1985, p. 57. 
" E. SATUK, Romerías de Sania Orosia, Zaragoza, D.G.A., 
1988, IV. 1.1.2. 
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VIRGEN DE LAS ERAS (SUSIN) 
Pan/ano, autor de numerosas obras en la comarca, y 
costeada por una devota de Sasa de Sobrepuerto" 
(fot. 100). 
Tanto Carrera, que estudió el fenómeno romero 
de San Urbez a finales del siglo XVII, como Ramón 
de Huesca, que lo hizo en la segunda mitad de la si-
guiente centuria, anecdóticamente habiendo predica-
do en este santuario en una rogativa del año 1769ÍJ, 
coinciden en describir la estructura que contenta al 
cuerpo santo, y que sería destruida en la Guerra civil: 
se trataba de una arca de madera encajada en el altar 
y que llevaba grabado en bajorrelieve el escudo de la 
ciudad de Huesca por haberse construido a sus ex-
pensas en el siglo XVI y por pertenecer dicho monas-
terio desde esa centuria al municipio oséense al 
haber sido transferido por el priorato de San Pedro el 
Viejo. Este contenedor era abierto a través de una 
barra de hierro y por medio de la llave de dicha ciu-
dad; posteriormente, y en este orden, intervenían las 
llaves de Nocito y de Serrablo abriendo dos cerrajas 
con las que se culminaba el proceso de abrir la urna. 
En su interior se encontraba el santo en buen estado 
de conservación, tal como coinciden en señalar los li-
bros y los informantes actuales, doblado por las rodi-
llas y en posición decúbito supino, haciendo alusión a 
que murió orando, y envuelto por sucesivas mortajas 
donadas por las comunidades demandantes de agua 
(vid. V.5.2). 
a E. SATUK, ibídom. 
" J.A. CARRERA, Vida del Sol de la montaña, San Urbicio, 
Zaragoza, 1701, p. II5: Ramón DE HUESCA, Teatro Hco. de las igle-
sias de Aragón, tomo VI, Pamplona 1796, p. 62. 
96, Virgen románica ts. XII) de la ermita destruida de X.' S. de 
Ubielo. Hoy la guardan alternativamente los pueblos de Otva y 
¡jitrás —los dos tínicos que siguen habituaos entre los que 
concurrían en romería a la vieja ermita—. 1986. 
X.1.2. Arte auxiliar 
Las jocalías de segundo orden del ajuar romero 
fueron renovadas y fabricadas en gran medida en el 
paradójico siglo XVII, tal como ocurre con las del pri-
mero; es el caso de las vinculadas al culto a Santa 
Orosia, en la parroquial de Yebra, las cuales se renue-
van a la par que se dispara en dicha centuria el culto 
a la santa"; y lo mismo sucede con las escasas que 
han pervivido a la Guerra civil vinculadas con Santa 
Elena'"; evidentemente, en el siglo XVII entraron en 
a E.SATi;E,op.cil.,IV.I.1.3. 
'" En la parroquia del Salvador de Biescas se conserva una 
bandeja de 4'9x27'6xl9'7 cm., del siglo XVII y en cuvo centro y en 
grabado ovoidal se lee: «dio esla salvilla a Santa Elena el doctor 
Bartolomé fañanas año 1654». 
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ERMITA DE NUESTRA SEÑORA DEL COLLADO 
(SENEGÜE) 
97, Cristo popular del s. XIX, lalliulo por artesano de Casa 
Carpintero de Yebra. Ermita de San Urbez de Cerésola. 1985. 
acción mecanismos de compensación psicológicos 
que trataban de canalizar las desgracias materiales 
hacia el terreno de la sublimación espiritual, aunque 
matizando que bastantes de estas renovaciones fue-
ron costeadas por familias infanzonas a las que la cri-
sis afectó en menor medida que al pueblo llano. 
XI. 1.2.1. Campanas 
Sin embargo, gran número de campanas de san-
tuarios y parroquiales que han llegado hasta la actua-
lidad son del siglo XVIII, hecho debido a que el metal 
solía proceder de la contribución que anortaban en 
especie todos los vecinos de la comunidad —piezas 
metálicas de las que se podían desprender—, inde-
pendientemente de su nivel socioeconómico; costum-
bre que hasta este siglo se ha mantenido en Sobre-
puerto. 
Los campaneros eran artesanos comarcales am-
bulantes que fundían y moldeaban el metal al pie de 
if=n 
1 £ *r 
la torre de la iglesia, siendo célebres por esta activi-
dad núcleos ya abandonados de Serrablo como 
Gésera, San Esteban y Secorún, oficio que ha queda-
do fosilizado en su apodo colectivo" 
La campana, como la cruz parroquial, era un ins-
trumento romero que simbolizaba de alguna manera 
a la comunidad y al santo bajo cuya advocación esta-
ba colocada, y por lo tanto todos sus miembros esta-
ban orgullosos de su sonido y de su alcance, rivali-
zando en dichas características con los núcleos veci-
nos,s. A nivel de estudios, la campana sirve de alguna 
manera para valorar el arraigo de un titular romero 
en el espacio y en el tiempo; así por ejemplo, en el 
siglo XVIII y en Senegüé —núcleo ubicado en la in-
tersección entre el radio de acción de los macrosan-
tuarios de Santa Orosia y de Santa Elena— se fabri-
can dos campanas bajo dichas advocaciones. De igual 
forma, se observa cómo la mayor parle de las parro-
quias que jalonan el trayecto que entre Yebra y Jaca 
hizo según la tradición el pastor con las reliquias de 
Santa Orosia están bajo la advocación de éstaw. 
Con la bendición de campanas y la grabación en 
ellas de invocaciones a un santo, se les incorporaba a 
la esfera de lo sagrado"', siendo consideradas como 
un mero instrumento animado de prolongación de la 
" GARCéS, GAVIS v SATUK, Artesanía de Serrablo. Sabiñánigo, 
1984, p. 126 j ss. 
" A. PLAZA BOYA, El intuido religioso del Alto Esera, Huesca, 
1985, p. 33. 
* E. SATUé, op. cit., IV.3.1. 
"' J. HASI, op. cit., p. 67. 
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ERMITA DE SAN MARCOS. PARDINA DE PENES 
101. Relicario de Santa Bárbara (s. XVIII), venerado en la 
parroquial de Grasa el día de la cofradía de dicha sania. (14-9-86). 
acción divina del titular del santuario o de la parro-
quial, hecho que explicaría su utilización para alejar 
tormentas, etc. Como norma general las frases inscri-
tas perimetralmente en la campana constituyen un 
símbolo de lo dicho; véase el caso de la del santuario 
de Santa Elena: «ORA PRO \0B1S D DOMINGO BA-
RRIO. RETOR. ANO 1778. SOI DE S." HELENA». 
Una constante a lo largo de los tiempos ha sido el 
traslado de campanas desde núcleos amortados pa-
rroquiales próximas, fenómeno que se dio no sólo al 
finalizar la Edad Media y al comenzar la 
Contemporánea, sino también tras el éxodo del pre-
sente siglo; sirva como ejemplo el que por un decreto 
obispal de 1597 se trasladaban las campanas del de-
saparecido núcleo de Zamora —entre Uscd y Bara— 
al santuario de San Urbez de Nocito", y que desapa-
recidas éstas a su vez en la guerra civil, la nueva co-
fradía fundada en los años sesenta en dicho santuario 
(V.3.2.1.6) se encargó de sustituirlas por las del cerca-
no y abandonado pueblo de Used. Algo similar ocu-
rrió en los años sesenta del presente siglo en la parro-
quial de Yebra y en el santuario de Santa Orosia, que 
acogieron respectivamente a las campanas de 1 
pueblos abandonados de Allué y San Román. 
( I S 
" G. GARCíA CIPRéS, Anuario de la diócesis oséense, Huesea, 
1917, p. 202. 
0 A. DiKAX.op. eil., p. 57. 
XI. 1.2.2. Cruces procesionales 
Ya se ha visto cómo en las romerías la cruz pa-
rroquial constituía un símbolo local, reflejo de las re-
laciones existentes entre los distintos núcleos rome-
ros asistentes (VIII.2.1). 
Según el visitador Fray Guillermo Serra, a finales 
del siglo XV las parroquiales de la diócesis de Jaca 
contaban mayorilariamente con cruz realizada a base-
de madera y cobre, siendo las menos las que las pose-
ían de plata". Sin embargo, en la centuria siguiente, 
la expansión económica y, en el siglo XVII, el fervor 
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religioso harán proliferar este último tipo de cruces. 
En este sentido no es raro ver aparecer en el siglo 
XVI y en los libros parroquiales exhortaciones de los 
visitadores para que se renovase la vieja cruz de ma-
dera por otra de plata; es el caso de San Vicente, 
donde en 1599 el canónigo y visitador general de la 
diócesis, Antonio Salvador, ordena efectuar una con 
un coste máximo de ochenta escudos, costeándola a 
expensas de la primicia"'. De cualquier manera, algu-
nos mídeos de poca solvencia económica llegarán al 
presente siglo con cruces metálicas de pobrísima fac-
tura; este era el caso de la de Oros Alto, de la que 
antes de la Guerra civil todos los romeros a Santa 
Orosia habían oído contar chascarrillos burlescos en 
torno a su pobre presencia. 
De nuevo la contienda haría desaparecer a la in-
mensa mayoría de estas cruces, por lo que sólo las ro-
merías de primero y segundo orden a las que no afec-
tó el frente, ofrecen en la actualidad una pequeña 
muestra de aquel vasto patrimonio artístico; los ma-
crosantuarios de Santa Elena y de Santa Orosia, en el 
primer nivel, así como el de la Virgen de los Ríos, en 
APAq: libros de visitas del siglo XVI. 
el segundo, constituyesen todavía lugares de conver-
gencia de magníficas cruces parroquiales. 
Estructuradas por siglos, al XVI pertenecen las 
de Biescas, Yebra y Javierrelatre. Se trata de emees 
similares de plata sobredorada, más estilizadas que 
las de la centuria siguiente, y que han visto desapare-
cer del terminal de sus brazos la clásica flor de lis del 
siglo XV, siendo sustituida en cada uno de ellos por 
dos medallones cuatrilobulares en los que no faltan 
los Evangelistas, y en el caso de la de Biescas, alusio-
nes a Santa Elena. Mientras que el cuadran se con-
vierte en círculo en esta última y en la de Yebra, las 
tres poseen similar manzana con asas decorativas. 
Sin saber exactamente la fuente de información, 
Ricardo del Arco, en 1942, indica que la cruz de 
Biescas fue realizada por el orfebre zaragozano 
Jerónimo Vandellós en 1549. 
Al siglo XVII corresponden las emees de Senegüé 
y Osan, realizadas respectivamente en 1642 y 1668 
por el orfebre jaqués Pedro Panzano, que además, 
entre ambas fechas, realizó la corona del busto-relica-
rio de Santa Orosia. Estas emees, al igual que la de 
Sallent de Gallego que acude a Santa Elena (fot. 102), 
poseen una estructura semejante a las del siglo XVI, 
aunque con una manzana mucho más desarrollada e 
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SAN JOSÉ DE LARRUE (BELARRA) 
inspirada en motivos arquitectónicos renacentistas. 
En el Archivo Parroquia] de Senegüé se puede obser-
var los costes que acarreó a la pairoquia la obra de 
Pan/ano, del fustero que construyó el soporte de ma-
dera, y el precio del oro empleado para sobredorar*4. 
En la romería a Santa Elena del domingo de 
Pascua de Pentecostés, popularmente conocida como 
del Domingo de las cruces, por el protagonismo que 
todavía ocupan estas en la procesión, se puede obser-
var cómo la inmensa mayoría de las que han sobrevi-
vido a la guerra y a la despoblación proceden del 
siglo XVIII, siendo de pobre factura y composición 
metálica; hecho que refleja que para muchos núcleos 
montañeses, y a pesar de las motivaciones religiosas, 
sólo esta centuria les permitió renovar las humildes 
cruces bajomedievalcs (fot. 103). 
XI.1.2.3. Banderas y estandartes 
Las banderas y estandartes, al igual que las cru-
ces parroquiales, constituían símbolos de la comuni-
dad religiosa local, de carácter más moderno que 
estas últimas. Así entre las 34 cruces que concurrían 
el 25 de junio de 1681 al Puerto de Santa Orosia, sólo 
tres núcleos aportaban además su bandera o pendón 
tratándose de pueblos con entidad demográfica y eco-
nómica —Yebra, Cortillas y Fiscal—, a las que se aña-
dieron a comienzos del XVIII otras cuatro 
poblaciones de menor entidad: Yesero, Gavín, San 
Julián y Sobás"\ Posteriormente lo harían otras po-
blaciones como Escartín de Sobrepuerto, pendón éste 
1 E, SATUí,op.c¡i., IV.3.2. 
" E. SATUé, op. c¡(., anexo V-3. 
100. Romería de Santa Orosia. Testa-relicario de la segunda mitad 
deis. XVy corona deis. XVII. (25-6-86) 
que se hizo famoso en el siglo pasado y comienzos de 
éste por su longitud y vistosidad, coincidiendo todos 
los informantes en que era el más espléndido de 
todos los que acudían a la romería. 
Las parroquias asistentes a las romerías rivaliza-
ban no sólo por el orden en que debían llevar en las 
procesiones sus cruces y estandartes, sino también 
por la factura de ambos elementos romeros, y en el 
caso de los últimos, por el manejo que sabían hacer 
de ellos los mozos. El empleo religioso, pero también 
lúdico de estas banderas, llevó a que en 1880 los jóve-
nes de Secorún destinasen la cosecha de un campo 
para costear la compra del tejido de damasco necesa-
rio para confeccionar una; o que en Acumuer, para 
subir en romería a la Virgen del Pueyo, colgasen de la 
bandera a modo de enramada cintas, pañuelos de 
seda y un ramo de flores. 
XI.2. Literatura religiosa en torno a las romerías 
El momento más álgido en este tipo de creación 
literaria es el siglo XVIII, una vez asentado el fenó-
meno religioso que llevó a la configuración de las ro-
merías en la centuria anterior. 
Lógicamente, fueron los tres macrosantuarios los 
que aglutinaron la inmensa mayoría de lo creado, y 
teniendo en cuenta su género se trata de: vidas de 
santos, novenarios, gozos y romances; o haciéndolo 
con sus autores: clérigos o, simplemente, devotos 
ilustrados. Los santuarios de segundo orden solamen-
te generarían algún novenario con sus respectivos 
gozos, mientras que las noticias sobre los santuarios 
focales habría que illas a buscar en ensayos de los si-
glos XVIII y XIX de intención invenlariaí como los de 
Faci, Huesca o Rafael Léante. 
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VIRGEN CHICA O ZOQUE DE LA VIRGEN DE LAS CANALES (OLIVAN) 
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XI.2.1. Vidas de santos (vid. II.4) 
Bajo este epígrafe los titulares de los tres macro-
santuarios de Serrablo originaron en el siglo XVIII la 
creación de sendos ensayos globales que afectaban 
tanto a la hagiografía como a las tradiciones romeras 
que envolvían a dichos templos, incorporando ade-
más en el caso de Santa Elena el novenario. 
Anexo XI.7 
SAN BENITO (OTAL) 
Las obras de Marión, Alavés y la Sala, así como 
la de Carrera —clérigos de brillante trayectoria— son 
de estructura similar: en un primer bloque se estudia 
la vida, martirio y devoción generada por el titular, y 
en un segundo se analiza la tradición milagrosa del 
santuario. Como obras del siglo XVIII, no se ven 
exentas de las directrices fundamentales que esta cen-
turia aporta a lo literario: el estilo no se ha desprendi-
do de lo barroco, máxime cuando Carrera y Alavés es-
criben a comienzos de siglo. Por otra parte los tres 
autores desarrollan con gran éxito una intención ra-
cionalista y didáctica, que se observa tanto en la es-
tructuración de la obra como en cierto rigor y meto-
dología histórica. Finalmente, los tres autores con su 
trabajo etnorreligioso, que les hace sutiles observado-
res de las gentes más humildes, entroncan con la 
vena prenomántica de la centuria; así no es exlraño 
que Alavés recoja en 1702 párrafos literales hablados 
por los romeros en el aragonés de la época1*. 
Tras este primer nivel dieciochesco, en la siguien-
te centuria se originaría un segundo nivel de creación 
literaria, más extenso pero que no aporta nada nuevo, 
pues se basa en una continua deformación y recrea-
ALAVéSV LA SALA, op. cit., libro II, capítulo IV. 
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Anexo XI.13 




ción del anterior, siendo desarrollado con intención 
didáctica por clérigos y devotos locales de menor for-
mación. 
XI.2.2. Novenarios 
Aunque la práctica de novenarios aplicados a su-
fragios va se encuentra en la Edad Media, su traspaso 
al tema de las devociones santorales es propio de la 
centuria decimoséptima, de forma paralela al incre-
mento y configuración de éstas. 
Vinculados a los titulares de Serrablo que promo-
vían romerías, se conocen los siguientes: El de la 
Virgen del Pueyo, compuesto en 1788 por Benito 
Piedrafita, «hijodalgo de Acumuer y escribano de 
S.M. domiciliado en Huesca», personaje nacido en 
casa Átanoslo, familia infanzona de dicha localidad 
que unos años antes va había contribuido a la reedifi-
cación de la ermita del Pueyo y a la realización de 
una copia de la virgen existente. El manual, sencillísi-
mo, de 35 páginas"7, se acoge a la estructura tradicio-
nal de los novenarios de la época: tras la indulgencia 
del obispo a quienes practicasen la novena, se realiza 
D=±D u-^ 
una introducción en la que se señalan los ámbitos de 
intercesión de la Virgen del Pueyo —sequías y ayuda 
a las tareas del campo—, sus cofradías y romerías, así 
como la motivación del autor para escribirlo; final-
mente, se pasa a aclarar cómo se ha de poner en 
práctica la novena, que cada día ha de rematarse con 
el rezo del Padre Nuestro, del Ave María, así como 
con el canto de los gozos. 
Similar planteamiento tiene el novenario recopi-
lado también en el siglo XVIII por el Padre Marión en 
su historia sobre el santuario de Santa Elena", quien 
en las notas para su rezo hace especial hincapié en 
que por muy diverso que sea el lugar de oración —en 
casa, en el campo, etc.— siempre se debe tener delan-
te la imagen de la santa que abre el novenario; aclara-
ción con la que persigue acentuar el efecto didáctico 
y psicorreligioso del libro. 
Obedeciendo al mismo planteamiento, cabe citar 
el novenario de Santa Orosia, compuesto por el rec-
tor de Yebra, Orencio Bereua, del que se hicieron dos 
ediciones a comienzos del siglo XVII?". Este clérigo, 
que contaba con tanto prestigio en la diócesis, fue 
destinado a Yebra en 1677 como señal de la impor-
tancia que el obispado daba al culto de su patrona 
Santa Orosia. Llegaba en un momento favorable a 
dicha devoción: se habían renovado jocalías v tem-
plos, aunque faltaba racionalizar y ordenar el cauda-
loso fervor con el que el montañés canalizaba su mal-
vivir en una centuria hostil7"; propósito que entre 
otros remedios logró con la ejecución del novenario. 
En el capítulo de las recomendaciones se hacía hinca-
Benito PlEDRARTA, Novena á Nlra. Señora del Pueyo, venera-
da en su Hennila sitia en ¡os términos de! lugar de Acumuer, obis-
pado de Jaca Reyno de Aragón, Huesca, 1788. 
" L.B. MARIóN, Sumaria investigación del santuario de Santa 
Elena I...), Zaragoza, 1749, pp. 123 y ss. 
" E. SATUK.op. cil., 111.6.1. 
11 E. SATUIí, ibídem. 
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SAN PEDRO (SARDAS) 
pié en evitar la laicidad de los actos envolventes al 
culto a la santa —excesos en el comer y en el beber, 
etc.—, al tiempo que esbozaba con claridad las líneas 
que debían tomar los megos a ésta, tendentes a forta-
lecer y a conservar a la célula fundamental de la so-
ciedad: la casa —fertilidad de los herederos, enferme-
dades, cosechas y pleitos—; en este sentido, una vez 
más el culto se muestra colaborador con el manteni-
miento del orden económico y jerárquico establecido. 
Similar estructura mantiene el novenario de San 
Urbez recopilado en el siglo XIX por Andrés De/a7', y 
que recrearía antes del éxodo del presente siglo la 
maestra nacional de Used en otra edición, en una 
muestra de lo corriente que ha sido la imbricación 
del Magisterio en las hagiografías de los santos loca-
les. 
Evidentemente, tanto los novenarios como los 
gozos en ellos incluidos, eran escritos para santuarios 
de sul¡dente entidad. Eran practicados en las fiestas 
de los santos, precediendo a las romerías, o en las ro-
gativas en petición de agua (vid. V.5), circunstancia 
esta que hacía que la práctica de novenas fuese un 
hecho continuado en cualquier núcleo a lo largo del 
año; así, en Larrés y a comienzos del siglo XX, se re-
zaban anualmente cinco: las de los titulares de la pa-
noquial, la de San Cosme y San Damián —santuario 
local—, y la de Santa Oíosia, patrona de la diócesis y 







Incluidos en la práctica de los novenarios, aun-
que también cantados independientemente en los dis-
tintos momentos del culto a los titulares de los san-
tuarios, arrancan de la literatura litúrgica medieval, y 
como en el caso de los villancicos y novenarios, sería 
en el siglo XVII cuando adquirían su máximo apogeo 
creativo, paralelamente a la eclosión religiosa de la 
centuria. 
Castillón Cortada, en su magnifica labor investi-
gadora sobre la etnología religiosa de la ribera del 
Cinca, acierta de lleno al resaltar el gran papel trans-
misor de la cultura y valores religiosos que estas co-
plillas ejercían ya tempranamente dentro de las rela-
ciones maternoliliales7'. Los gozos constituían un 
A. DEZA, <ip. cil., pp. 83 y ss. 
Archivo parroquia] de Lañes. 
1 Francisco CASTILLOS CORTADA, serie 'Etnología religiosa 
aragonesa», Periódico de Huesca, 5-10-1980: «(...) lodo un cúmu-
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ERMITA DE NUESTRA SEÑORA 
DE PERULA. AINETO 
¡02. Cruces parroquiales y romeros en la romería del Domingo de 
las Cruces (Suntuario de Sania Elena) esperando la formación de la 
procesión. En el medio: cruz de Sallen! (s. XVII). 118-5-86). 
perfecto instrumento didáctico transmitido de boca 
en boca, o por cuadernillos v estampas sólo a partir 
del siglo XVIII (anexos XI-34, 35 y 36), de las que 
Santa Orosia como patrona de la diócesis generó una 
amplísima gama74 
Sus autores, las más de las veces anónimos, eran 
clérigos o devotos de cierta cultura; era el caso ya 
visto de Benito Piedrafita, hijodalgo de Acumuer que 
en 1788 escribió y editó los de la Virgen del Pueyo; o 
de una devota de Aquilué que en 1896, tal como indi-
ca la última estrofa, redactó los de la Virgen de los 
Ríos: «María Labarta y Pardo / Estos versos ha dicta-
do / A la Virgen de los ríos / De los milagros que ha 
obrado». 
lo de leyendas, costumbres, historias llegadas hasta nosotros gra-
cias a nuestras madres mezcladas a los genes y cromosomas, jun-
tamente con la leche mamada». 
:< E. SATUÉ, op. cil., 1V.3.2. 
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Los gozos, con su petfecto diseño didáctico, sir-
vieron para realizar un gran papel como transmisores 
de la ideología dominante; de allí el alio interés el-
nohislórico que estos encierran. En este sentido, los 
gozos demuestran el ya de sobras analizado senti-
miento de exclusividad propio de la religiosidad po-
pular de la zona; así, por ejemplo, en los de la Virgen 
del Pueyo se indica que ésta socorre preferentemente 
a los vecinos de Acumuer, y sólo colateralmente, a 
otros: «Pero en Acumuer tenéis / la mas gustosa mo-
rada»; sucediendo lo mismo con la Virgen de Ubieto 
respecto a Artaso (estrofa n.° 1, anexo XI-35). En la 
misma línea, son numerosos los gozos que destacan 
la inclinación elitista del titular hacia el montañé en 
contraposición al hombre de Tierra baja: Santa 
Elena75, Santa Orosia: «Orosia, los montañeses / lían 
de tu protección». Dichas composiciones también sir-
ven para reforzar el estatus social que da el protago-
nismo de una comunidad o de una familia en un acto 
romero; así, en los gozos a San Urbe/., y en su varian-
te del valle de Vio (anexo XI-38, estrofa n." 9), se re-
salta que los problemas de sequía sólo se solventaban 
cuando las comunidades de Serrablo, por lin, recu-
rrían al valle de Vio. Los gozos también mediaban 
anle el poder divino para que se favoreciese la buena 
marcha económica de la casa, y por extensión de los 
comunidades: «Todas las necesidades / de seca enfer-
medad/ de gusano, y tempestad, / desterraron tus pic-
: ' L.B. MARIóN, op. cit., p. 138 y ss., estrofas 14 y 15. 
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ERMITA DE SAN JUAN (ABENILLA) 
103. Voto del Valle de Basa a Santa Orosia (romería de las 
Coronillas). Cniccs parroquiales. En primer término la de Osan, 
labrada en 1668 por el orfebre jaqués Pedro Punzuito. i 10-5-86) 
dades: / por tantas benignidades / sois de todos acla-
mada» (Virgen del Pueyo, estrofa 8.*). Finalmente, los 
gozos echan mano con frecuencia del tópico de la 
Reconquista, implicando en lodos los casos al titular 
como elemento corrector de la influencia sarracena 
(San Urbez, estrofa 10.a; Virgen de la Cueva de 
Oroel. 5.a). 
El contenido de los gozos se suele acoger a dos 
modelos: uno mayoritario, creado en el siglo XVII; y 
otro, menos corriente, del siglo XIX y que se suele 
emplear para sustituir a otro anterior. El primero se 
hilvana generalmente según la secuencia temática: 
ámbito de intercesión del personaje divino 
—dedicación especial de él hacia la comunidad de 
quien depende el santuario —breve, pero significati-
va, relación de milagros imputados al titular; esto en 
el caso de referirse a la Virgen, pues si lo hace a un 
santo, se suelen intercalar unas pinceladas hagiográ-
ficas; y en cualquier caso, al comienzo y al final, un 
ruego de asistencia peipetua. En cambio, el segundo 
grupo gira íntegramente en torno a una circunstancia 
histórica, generalmente la intercesión del titular ante 
una plaga o sequía. 
Al primer grupo pertenecen los de la Virgen del 
Pueyo, titular especializada en concesión de agua y 
cura de enfermos desahuciados (estrofa 1 a 4, anexo 
XI-34); la Virgen de Ubieto, que actuaba «en secas ne-
cesidades», y que recogen el milagro que obró la titu-
lar en torno a una campana robada del santuario; los 
de San Urbe/., recopilados por Andrés Deza'", y los 
del mismo santo utilizados en el valle de Vio —va-
riante que difiere de la anterior al ampliar la alusión 
] 
al bagaje de milagros del santo en dicho valle cuando 
estuvo de pastor (anexo XI-38)—; los de San Cosme y 
San Damián (anexo XI-39), que al igual que los de 
Sania Elena77, hacen hincapié en los milagros realiza-
dos en torno al manantial del santuario; y finalmente, 
los de Santa Orosia, que recogen la tradición 
milagrera más significativa que recopiló Alavés y la 
Sala". 
Al segundo grupo pertenecen los de la Virgen de 
los Ríos, que con 32 estrofas supera por mucho la 
media de 9 a 11 que caracterizaba a los del siglo 
XVII. Dichos gozos describen pormenorizadamente 
la tragedia colectiva creada en el año 1896: «año se-
guro y atroz / que los trigos no crecieron / Por el agua 
que faltó», y que originaba situaciones patéticas: 
«hombres, mujeres y niños / amargamente lloraban». 
Respecto al estilo, los gozos iban dirigidos al titu-
lar en lugar de al creyente, hecho atribuido, según al-
gunos autores, al origen floral que estos tuvieron en 
un principio, y que asemejando a los trovadores dedi-
caban su lírica a una dama, aunque, esta vez, celeste: 
«En una cumbre elevada / ostentáis la magestad: / 
tened clemencia y piedad / Virgen del Pueyo sagra-
da». La mayor parte de los gozos elaborados en el 
siglo XVII se acogen al lenguaje literario barroco de 
esta centuria: «Por la mar y por la Tierra / muy vene-
rados os veis / por los milagros que hacéis / de Guara 
en la inculta Sierra» (San Cosme v San Damián, 
anexo XI-39). 
* A. DEZA, op. cit.. pp. 83 y ss. 
L.B. MARTON, op. cit., p. 138 y ss., estrofas 10-14. 
:> Orcncio BERGIA. Espiritual novenario a (...) Santa Orosia, 
Zaragoza, 1726, pp. 25 y ss. 
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La estructura que siguen, utiliza repetitivamente 
principios didácticos adaptados a la misión de tro-
quelar la mente de personas con poca cultura; así, la 
estrofa introductoria o endresa, en el siglo XVII siem-
pre de cuatro versos rimando a modo de redondilla, 
contenía el estribillo que se repetía al final de cada 
estrofa y que formulaba un mego fervoroso: «Enviad 
Virgen de Ubieto / A este tu pueblo el consuelo»; del 
mismo modo, en la mayor parte de casos de esta cen-
turia, dicha estrofa inicial era encabezada por la con-
junción causal «pues» razonando el estribillo: «Pues 
que miráis al cielo / Al que os sirve con respeto». La 
endresa o introducción se repetía como culminación 
de los gozos a modo de tomada, recalcando y recopi-
lando lo expuesto. Finalmente, las estrofas intercala-
das entre estas últimas estaban constituidas por la 
suma de una redondilla y de una cuarteta CUYOS dos 
últimos versos constituían el machacón estribillo. 
XI.2.4. Romances 
Otro instrumento didáctico similar a los gozos 
eran los romances, transmitidos oralmente o manus-
critos en cuadernillos que eran traspasados de gene-
ración a generación. Siendo aquéllos más sintéticos, 
estos últimos utilizaban su extensión para describir 
detalle a detalle vidas de santos, su martirio o incluso 
—como en los gozos— anécdotas históricas sobre ro-
gativas y plagas. 
Dentro del contexto romero de Serrablo, el ro-
mance más antiguo que se conoce —con sus dos o 
tres variantes7"— es el de Santa Orosia. Creado a fina-
les del siglo XVII o comienzos del XVIII por algún 
clérigo o culto devoto, muy introducido en las cues-
tiones hagiográficas en boga, se trata de un romance 
artística™ con rima asonante los pares y libres los im-
pares, que relata la vida, martirio y traslado de los 
restos de la santa. 
Sin embargo, hasta el siglo XIX no se encuentran 
otros, dando la impresión de que en las dos centurias 
anteriores se recurría prioritariamente a los gozos. 
En el XIX, e incluso en el presente siglo, se da una 
:" E. SATLK, <>p. d t , III.6. 
'" José GARCíA LóPEZ, Historia de la literatura española, 
Barcelona, 1972. 
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Anexo XI.4 
VIRGEN DE LAS NIEVES (YESERO) 
gran afloración de estas construcciones literarias, 
entre las que cabe indicar representativamente a las 
siguientes: en fecha inconcreta del XIX, los danzan-
tes de Yebra de Basa utilizaban en la pastorada en 
honor a Santa Orosia un romance o canción dedica-
do a ésta y compuesto por un anónimo clérigo jaceta-
no que describía y glorificaba con estilo romántico el 
martirio de la santa. No resulla extraño observar que 
la descripción recuerda al cuadro de José 
Bahamonde, de 1896, y procedente del antiguo tem-
plete de la santa en Jaca51, donde en el siglo XIX era 
expuesto en el día de la romería con una finalidad di-
dáclico-rcligiosa que evidentemente causaba impacto 
entre los romeros: «Así quedó espantada / Al ver 
Orosia el árabe turbante / y la fulgente espada, / la 
bandera ondulante, / y los mozos guerreros / que con-
tra ella dirigen sus aceros»; en la actualidad dicho 
lienzo se guarda en la sacristía de la catedral jaceta-
na. También cabe decir de este romance, que recoge 
enardecidamente —como es propio del momento— 
los tópicos de la reconquista: «Cuando mil campeo-
nes / El noble reino de Aragón criaba»; y que asimila 
fielmente la hagiografía de Alavés, pues hasta en el 
color del pelo de la santa coincide con lo que el cita-
do autor indica: «Ya enredan á su mano el pelo de 
oro/(...)». 
En 1900 un devoto montañés adinerado de Serué 
—Cesáreo Gracia— costeó la publicación de estam-
pas impresas en Huesca, que contenían un romance 
dedicado a describir la romería de Santa Orosia en 
3t±^I 31 
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Yebra. Lo compuso Clemente Salazar, y constituye 
una magnífica visión de dicha romería a finales del 
siglo XIX, con detalladas descripciones del itinerario, 
de los romeros, y especialmente del comportamiento 
de los endemoniados. El romance está compuesto por 
versos octosílabos estructurados en cuartetas que 
riman en asonante los pares". 
Del mismo autor, v del mismo patrocinador, es el 
romance destinado a describir y a ensalzar la rogativa 
milagrosa que en octubre de 1896 acogió el santuario 
de San Urbez; pues Serué, en la periferia del radio de 
acción de Santa Orosia y de San Urbez, se veía in-
fluenciado por ambos centros romeros. Resulta cu-
rioso observar cómo dicho año, con su rabiosa hosti-
lidad, generó dos piezas literariorreligiosas: los gozos 
a la Virgen de los Ríos, agradeciendo la lluvia conce-
dida en mayo, y el romance a San Urbez, haciéndolo 
con la que cayó en octubre para poder sembrar 
(anexo XI-37): «La cosecha de este año / ha sido muy 
reducida / y no podemos sembrar / si agua Dios no 
nos envia». Este romance mantiene la misma estruc-
tura que el anterior, aunque en función de su temáti-
ca más limitada se reduce a la mitad. 
Finalmente, en 1941, el farmacéutico de 
Sabiñánigo, Leonardo Coli Escalona, que ya antes lo 
había sido en Yebra, dona a la Hermandad de Santa 
Orosia de esta localidad un romance bajo el título «A 
una ermita» (APY). Esta pieza es representativa de las 
que hasta la actualidad, y partiendo de personas que 
vivieron la sociedad tradicional, suelen aparecer es-
E. SATUK, op. cit., IV.2.1. I-;. S\n i , op. cit., III.6.2. 
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Anexo X¡. 18 




porádicamcnte en la revista Jacetania haciendo alu-
sión al lema de la santa y a sus romerías. El romance 
de Coli refleja cómo en 1941 pervivía todavía el viejo 
esquema romero: «Allí suben, piadosos, / los monta-
ñeses / Por la pena afligidos / De mil reveses»; resal-
tando especialmente la función social del acto rome-
ro del día 25: «Va allí el joven / y el viejo, / y el rapa-
zuelo / que cifró en este día / todo su anhelo; / Va la 
zagala, va el que a la zagalilla / ronda y regala. / 
Caballero en su mulo / Enjaezado, / con su esposa a la 
grupa / va el bien casado / (Que no lo fuera/ si su 
amor a la santa / No le ofreciera)». 
XI.3. Música religiosa 
En este apartado cabe destacar el Magníficat, que 
en Yebra se emplea a lo largo de la romería a Santa 
Orosia y cuyo tono no queda registrado en el Líber 
ttsualis, siendo éste un tema en el que los musicólo-
gos deberán profundizar. 
Por su lectura etnohistórica, también cabe seña-
lar los himnos a Santa Orosia y a Santa Elena; elabo-
rado el primero en los años cuarenta por el director 
del periódico el Pirineo aragonés y el organista de la 
catedral de Jaca, y siendo el segundo una clara copia 
del primero en el que sólo se sustituye el nombre del 
santo, hecho que confirma la supremacía de Santa 
Orosia, patrona del obispado, sobre otros macrosan-
luarios. Ambas piezas se ocupan de recalcar macha-
conamente el carácter restrictivo de la relación santa 
- montañés'1. 
Un caso alípico y curioso es la creación en 1983 
de un Ave María destinada a la romería de la Virgen 
del Solano por un devoto de Lerés, que de algún 
modo patrocina y tutela la peregrinación —fenómeno 
residual bastante corriente tras la emigración*4—. La 
pieza entronca representativamente con el muy ex-
"' E.SATit,op. di., 111.7. 
*' Compuesto por Ramón On\ ARRI :KHO, nacido en 1923 en 
Lerés de Guarga. Fallecido en el Hostal de Ipiés (1990). 
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ERMITA DE SANTA QUITERIA 
tendido sentimiento de añoranza y retorno mental al 
calor paterno por parte del montañés desarraigado o 
emigrado, que comprensiblemente en los tiempos 
presentes sólo ve una pérdida de valores: «De la tem-
blé langosta, / tu nos libraste una vez, / de las plagas 
de estos tiempos / líbranos Madre también / (...) 
Ayudaste a nuestros padres / porque en ti tuvieron le / 
Haz que por siempre perdure / nuestro Voto de 
Laves». 
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Anexo Xl-34 
GOZOS DE NUESTRA SEÑORA DEL PUEYO 
(Acumuer) 
EN UNA CUMBRE ELEVADA 
OSTENTÁIS LA MAGESTAD: 
TENED CLEMENCIA Y PIEDAD 
VIRGEN DEL PUEYO SAGRADA 
Vuestra Imagen: O Mana, 
es un singular blasón, 
el mas señalado don, 
que á los Pueblos Dios embia; 
pues sois nuestro amparo y guia 
en este monte adorada. (Tened...) 
Los Vecinos de Aeumuer, 
os cortejan á porfía, 
pues reciven cada dia 
quanto implora su querer; 
Todo lo piensan tener, 
por Vos, 0 Virgen amada. (Tened...) 
Quando el agua es abundante, 
acuden á tu piedad, 
y hallan la Serenidad, 
y el deseado levante; 
en vuestro hermoso semblante, 
la gracia esta vinculada. (Tened...) 
Todo enfermo desauciado, 
acude á vuestra clemencia, 
y cede toda dolencia, 
apenas os ha implorado: 
en ti todo desdichado 
halla suerte mejorada. (Tened...) 
Al Niño Dios en la mano, 
gracioso le sostenéis, 
dando á entender que tenéis 
lodo el poder Soberano: 
Pida el corazón humano 
pues sois de lodo Abogada. (Tened... 
La granada que mostráis, 
y tenéis en mano diestra, 
el grande amor nos demuestra 
que con vuestro Pueblo usáis 
en todo manifestáis 
que sois Reina coronada. (Tened...] 
Quando el Cielo empedernido 
nos niega el agua enojado 
viniendo á vuestro Sagrado 
está el fabor concedido; 
Siempre por vos ha venido 
la gracia multiplicada. (Tened...) 
Todas las necesidades 
de seca y enfermedad, 
de gusano, y tempestad, 
desterraron tus piedades: 
por tantas benignidades 
sois de todos aclamada. (Tened...) 
De muchos Pueblos os veis 
que os veneran á porfía 
y vos como Madre pia 
a lodos los acogéis: 
Pero en Acumuer tenéis 
la mas gustosa morada. (Tened...) 
En una Cumbre elevada 
ostenlais la Magestad: 
Tened clemencia y piedad 
Virgen del Pueyo Sagrada. 
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GOZOS A NUESTRA SEÑORA LA SANTÍSIMA VIRGEN DE UBIETO 
Venerada en el pueblo de Artaso 
(Obispado de Jaca) 
CORO Pues que miráis desde el Cielo 
Al que os sirve con respeto 
Enviad Virgen de Ubieto 
A este tu pueblo el consuelo. 
1 Con entrañas maternales 
A tus devotos consuelas, 
Por Artaso te desvelas 
De mérito sin señales; 
Reconocidos por tales 
Exclamamos con anhelo: 
Enviad Virgen de Ubieto 
A este tu pueblo el consuelo. 
2 Se dice por tradición 
Que os robaron la campana, 
Y Vos por la vo/ temprana 
De un niño afeáis la acción, 
Viendo tal, restitución 
Hicieron, temiendo al Cielo: 
Enviad Virgen de Ubieto 
A este tu pueblo el consuelo. 
3 Siendo este sitio escabroso 
Con tu presencia es vergel, 
Pones tu afición en él 
Para hacerle venturoso; 
Por lo cual muy obsequioso 
Os bendice desde el suelo: 
Enviad Virgen de Ubieto 
A esle tu pueblo el consuelo. 
4 Artaso, Orna, Latías, Sieso 
Viéndose con tal tesoro, 
De su corazón el oro 
Te ofrecen en un congreso, 
Nos descubre el buen suceso 
Que premias su grande zelo: 
Enviad Virgen de Ubieto 
A esle lu pueblo el consuelo. 
En secas necesidades 
Todo el contorno os implora 
Y Vos como bienhechora 
Remediáis sus ansiedades, 
Publican estas verdades 
Pequeños grandes sin velo: 
Enviad Virgen de Ubieto 
A este tu pueblo el consuelo. 
Artaso puede gloriarse 
De teneros devoción, 
Pues lu amparo y protección 
No puede bien ponderarse, 
Procurará afianzarse 
Venerando tu modelo: 
Enviad Virgen de Ubieto 
A este tu pueblo el consuelo. 
No solo en lo temporal 
Remediáis cuando os pedimos; 
Sino también nos sentimos 
Con mejora espiritual 
Tal es tu amor maiemal 
Si os servimos sin revelo: 
Enviad Virgen de Ubieto 
A este tu pueblo el consuelo. 
Ahora, Señora, y en la hora 
De nuestra muerte sed Madre, 
para que perdone el Padre 
Lo que todo el mundo llora; 
Artaso a Vos implora 
Seáis propicia en el Cielo: 
Enviad Virgen de Ubieto 
A este tu pueblo el consuelo. 
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GOZOS A NUESTRA SEÑORA DE LOS RÍOS 
10 
II 
Sed devotos de la Virgen 
y tendremos confianza 
y encontraremos consuelo 
si alguna cosa nos falta. 
El día 9 de Mayo 
hemos venido á pedirte 
el beneficio del agua 
desconsolados \ tristes. 
Virgen Santa de los Rios 
pediréis á Vuestro Hijo 
para que nos favorezca 
con tan grande beneficio. 
El señor mosen Javier 
muy triste v desconsolado 
ya se marchó á predicar 
todos nos quedamos llorando. 
Cuando en el pulpito estaba 
el Cura de este lugar 
con licencia de la Virgen 
ya se puso á predicar. 
Las palabras dirigidas 
tenía muy bien dictadas 
hombres, mujeres y niños 
amargamente lloraban. 
Virgen Santa de los Rios 
con humilde corazón 
te sacaron de tu ermita 
con grandeza y devoción. 
Cuando salis de tu ermita 
salisteis acongojada 
de ver que te despojaban 
donde estabais colocada. 
San Felipe y San Antonio 
San Juan y San Agustín 
Santa Orosia y demás santos 
tristes quedaron aquí. 
El día 9 de Mayo 
bajaron en procesión 
á la Virgen de los Rios 
con grandeza y devoción. 
El año noventa y seis 
año seguro y atroz 
que los trigos no crecieron 
por el agua que faltó. 
12 El dia 9 de Mayo 
ya nos principió á llover 
Virgen Santa de los Rios 
como nos favorecéis. 
13 Ya no hay ninguno que vaya 
á pedirle con amor 
á la Virgen de los Rios 
que se vaya sin favor. 
14 Bajaban en procesión 
llenos de melancolía 
los vecinos de estos pueblos 
y las hijas de Maria. 
15 Los de Aquilué y Javierre 
los de Estallo y los de Latre 
los de Serué y San Vicente 
venimos á venerarte. 
16 A la Virgen de los Rios 
Í
Hieden tener devoción 
os vecinos de estos pueblos 
y todos los de Aragón. 
17 En la Iglesia de Aquilué 
Virgen te depositaron 
y el Cura y sus feligreses 
con fervor te veneraron. 
18 Con humilde corazón 
llegaremos en este día 
á saludar á la Virgen 
cantando el Ave Maria. 
19 Que día más distinguido 
el dia de la Ascensión 
que sacaron a la Virgen 
por el pueblo en procesión. 
20 En el domingo siguiente 
V en el de Pascua granada 
la volvieron á sacar 
á la Virgen en peana. 
21 Virgen Santa de los Rios 
Madre de consolación 
rogad por estos devotos 
que os llevan en procesión. 
22 Fueron diez y siete dias 
en Aquilué te tuvieron 
á lodos los feligreses 
aun horas no nos parecieron. 
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23 Dia veintiséis de Mayo 
á esta Imagen la subieron 
se despidió de Aquilué 
v de los vecinos pueblos. 
24 Todos estos habitantes 
suben contentos y alegres 
cantando las alaban/as 
que á la Virgen se le debe. 
25 Viva la Reina del Cielo 
lucero que tanto alumbra 
viva su precioso Hijo 
que brilla más que la luna. 
26 Habéis llegado á vuestra ermita 
Virgen Pura é Inmaculada 
gracias de favorecernos 
con la deseada agua. 
27 Ya sale el Espíritu Santo 
como Esposo de María 
á recibir á la Virgen 
v la mano le daria. 
28 Gracias damos al Señor 
y á la Virgen soberana 
y al Cura de este lugar 
que con fervor se aclamaba. 
29 Adiós Virgen de los Rios 
por Patrona te tendremos 
líbranos de mala hora 
que siempre te adoraremos. 
30 Adiós Virgen de los Rios 
adiós Reina y defensora 
os pido nos deis la gracia 
hasta la última hora. 
31 Adiós Virgen de los Rios 
adiós estrella brillante 
adiós Reina soberana 
en el cielo nos abraces. 
32 María Labarta y Pardo 
estos versos ha dictado 
á la Virgen de los Rios 
de los milagros que ha obrado. 
Anexo XI-37 
Romance presumiblemente compuesto por don Clemente Sala/ar, 
y costeado por don Cesáreo Gracia, de Serué. Año 1900. Tip. de Pérez (Huesca). 
Al llegar a este santuario 
a hacerte veneración 
late triste y afligido 
nuestro humilde corazón. 
La cosecha de este año 
ha sido muy reducida 
y no podemos sembrar 
si agua Dios no nos envía. 
Venimos a ti San Urbez 
a rogarte confiados 
pidas a nuestro Señor 
agua para nuestros campos. 
Como otras veces lo has hecho 
hoy tenemos confianza 
en que nos conseguirás 
sin perder tiempo esta gracia. 
Son muchos nuestros pecados 
y esto quizá sea causa 
para que Dios nos castigue 
no enviándonos el agua. 
1(1 
Y por lo mismo tu quieres 
que se ejecute dos veces 
la veneración sagrada 
de tus restos ya inertes. 
Para ejercer tu poder 
y propagar tu excelencia 
dejar consumir el turno 
y que se haga la tercera. 
Se ha hecho como es consiguiente 
la veneración tercera 
por tradición y costumbre 
acudieron los de Albella. 
Son los dueños de dos casas 
que hay en aquel lugar 
donde servía San Urbez 
allá en tiempo inmemorial. 
Gente de varias comarcas 
a tu recinto ha venido 
con lágrimas en los ojos 
y el corazón compungido. 
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11 Acudió gentío inmenso 
a tu ermita, L'rbez santo 
a pedirte fervorosos 
lo que necesitan tanto. 
(...) (faltan tres estrofas) 
12 Casi en su totalidad 
de los aquí congregados 
no volvieron a sus casas 
sin haber sido mojados. 
13 Este milagro es patente 
y a nadie cabe dudar 
que por nuestras oraciones 
de Dios llegaste alcanzar. 
14 ¡Oh! San Urbez Gloriosísimo 
tu poder tan grande ha sido 
que sin transcurrir doce horas 
en los campos ha llovido. 
15 El día 20 de Octubre 
de este año mil ochocientos 
noventa y seis que contamos 
han pasado estos portentos. 
16 Pues que el día 21 
cuando el sol nos alumbró 
en todas estas comarcas 
agua copiosa cayó. 
17 ¡Oh! Cuerpo incorrupto y santo 
de San Urbez venerado 
por todos tus beneficios 
gracias mil lodos te damos. 
Anexo XI-38 
(Variante del Valle de Vio y Ribera de Fiscal) 
EN CUALQUIER TRIBULACIÓN 
OUE HACE AL HOMBRE DESGRACIADO 
SÍRVANOS URBEZ AMADO 
ANTE DIOS TU PROTECCIÓN 
De prosapia principal 
Burdeos vuestra cuna os dio 
y aunque mucho se preció 
de su nobleza inmortal 
el ser tu cuna natal 
es su más bello blasón. (Sírvanos Urbe/....) 
Ejerciste en esle suelo 
el oficio de pastor 
aumentaste tu fervor 
entre riscos con anhelo 
suspirando por el cielo 
de los santos la mansión. (Sírvanos Urbez...) 
Entre las mieses pacía 
tu numeroso rebaño 
sin hacer el menor daño 
las hierbas sólo comían 
tu santidad se verá 
del cielo con esta acción. (Sírvanos Urbez...) 
Blanca abeja celestial 
rodea tan linda flor 
que exhala el grato olor 
de pureza virginal 
de santidad sin igual 
fruto de tu perfección. (Sírvanos Urbe/....) 
No pudiendo tu ganado 
vadear torrente de Albella 
como por segura peña 
pasa sobre tu cayado 
poique tú en Dios confiado 
lo mandas sin turbación. (Sírvanos Urbez...) 
Orando dabas tal vuelo 
y aunque en riscos habitáis 
la Trinidad contempláis 
de cortesano del Cielo 
pues lágrimas derramabas 
de humilde contricción. (Sírvanos Urbe/....) 
Probada tu santidad 
tu saber y tu fervor 
con celo santo y candor 
sacerdotal dignidad 
recibes con gran piedad 
con humilde devoción. (Sírvanos Urbez...) 
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10 
De los valles del Serrablo 
luíste el gran predicador 
de la moral y el candor 
de la doctrina cristiana, 
Nocito de buena gana 
desea vuestra mansión. (Silvanos Urbez...) 
Si por sequía fatal 
muy afligidas las gentes 
suplican a Dios clemente 
en la cueva de Sastra! 
de este y cualquier otro mal 
las libra tu intercesión. (Sírvanos Urbez...) 
A los desiertos de Ayral 
te conduce la obediencia 
a enseñar de Dios la ciencia 
de los que siguen buen puerto 
y dudosa fe no ha muerto 
de sarracena invasión. (Sírvanos Urbez...) 
11 Muchos pueblos reunidos 
a tu sepulcro se llegan 
y es difícil no se vean 
con la lluvia socorridos 
si por su falta afligidos 
te piden tu mediación. (Sírvanos Urbez...) 
En cualquier tribulación 
que hace al hombre desgraciado 
Sírvanos Urbez amado 
ante Dios tu protección. 
Anexo XI-39 
GOZOS A SAN COSME Y SAN DAMIÁN 
(Santuarios de Larres y de la Sierra de Guara) 
Pues remedio celestial 
sois para el género humano: 
Médicos Cosme y Damiano, 
libradnos de todo mal. 
Hermanos nobles nacisteis, 
en el Arabia os criasteis; 
con la fe que profesasteis, 
la medicina aprendisteis: 
pues lúe el Poder Soberano 
con vosotros liberal. 
Médicos Cosme y Damiano, 
libradnos de todo mal. 
Varios tormentos vencisteis, 
en contrarios elementos 
por donde los vencimientos 
inmortales conseguisteis, 
pues que se rindió el Tirano 
a valor tan desigual. 
Médicos Cosme y Damiano, 
libradnos de todo mal. 
Cedió la vida al rigor, 
siendo vuestra la victoria; 
porque fue vuestra la gloria, 
siendo el valor superior; 
burlasteis de Diocleciano 
lodo el poder infernal. 
Médicos Cosme y Damiano, 
libradnos de todo mal. 
Las mujeres ayudáis 
en los flujos perniciosos 
y los partos peligrosos 
a feliz luz sacáis; 
pues les dais camino llano 
en un paso lan fatal. 
Médicos Cosme y Damiano, 
libradnos de todo mal. 
Por la mar y por la tierra 
muy venerados os veis 
por los milagros que hacéis 
de Guara en la inculta Sierra, 
con los que ofrecen temprano 
sus megos con fe leal. 
Médicos Cosme y Damiano, 
libradnos de todo mal. 
Sólo por colgar las vendas 
en las prodigiosas fuentes, 
vienen aqui muchas gentes 
por las mas remotas sendas, 
y no es su trabajo en vano, 
pues es su consuelo igual. 
Médicos Cosme y Damiano, 
libradnos de todo mal. 
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El celo vuestro sagrado 
con Dios piadoso procura 
a lodo sentiro cura, 
salud da a lodo quebrado; 
pues a lodo ruego humano 
dais el consuelo cabal. 
Médicos Cosme y Damiano, 
libradnos de todo mal. 
10 Con rendidos corazones 
os buscamos muy piadosos 
por alivios poderosos 
para nuestras aflicciones; 
pues remedia vuestra mano 
de todo achaque mortal. 
Médicos Cosme y Damiano, 
libradnos de todo mal. 
Los achaques de los ojos, 
aun siendo de nacimiento, 
de vuestro merecimiento 
son los más claros despojos; 
huye el horror inhumano 
siendo luz vuestra señal. 
Médicos Cosme y Damiano, 
libradnos de todo mal. 
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EL DANCE EN LAS ROMERÍAS DE SERRABLO' 
De la treintena de dances conocidos en la provin-
cia de Huesca', sólo uno corresponde a la comarca de 
Serrablo: se trata del dance de Ycbra en honor a 
Santa Orosia, estudiado por el autor en su tesis de li-
cenciatura y completada la investigación en el pre-
sente trabajo. Al mismo tiempo, este estudio saca a la 
luz, aunque con información bastante indirecta y su-
perficial, otros dances de Serrablo que vienen a en-
grosar esa larga lista: el de Biescas, en honor a Sania 
Elena; y el de Yesero, en honor a la Virgen de las 
Nieves. Mientras que el primer dance aún conserva 
vivos algunos de sus elementos, amparado en el fuer-
te peso específico del culto a dicha santa en la zona, 
los otros desaparecieron a finales del siglo XIX. 
El dance de Serrablo encaja plenamente en la de-
finición y análisis que Antonio Beltrán Martínez reali-
za de tal fenómeno en Aragón'. Se trata de una mani-
festación de la cultura popular donde un sumatorio 
de elementos se dan cita en una sola representación, 
hecho diferenciador I rente a otras zonas de España o 
Europa, donde tales componentes si se dan no lo 
hacen aglutinados. El dance tiene como hilo conduc-
tor el culto a un santo, siendo en torno a éste donde 
se dan cita de forma imbricada elementos religiosos y 
profanos: diálogos entre pastores, moros y cristianos; 
recitado de romances, dichos, motadas y matracadas; 
mudanzas de palos, espadas, danzas de aros y cintas, 
etc. Tal confluencia de elementos provocaría la cons-
1 En este capítulo se realiza ana breve síntesis del dance de 
Yebra en honor a Sania Orosia. estudiado por su autor en la tisis 
de licenciatura, al tiempo que se añaden nuevas y definitivas in-
vestigaciones sobre él —la pastorada especialmente— y que se 
analizan las noticias recogidas sobre los otros dos únicos dances 
de los que se tiene noticia en Serrablo: el de Yesero y el de 
Biescas. 
; Antonio Br.LTRAN. MARTÍNEZ, «El dance en la provincia de 
Huesca», Periódico de Huesca, 10-8-85, p. 43. 
' Antonio BELTRAN MARTÍNEZ, lil dance aragonés, Zaragoza, 
1982, pp. 8-14. 
lilución definitiva del dance a finales del siglo XVI y 
comienzos del siglo XVII, impulsado por la eclosión 
dcvocional de esta última centuria, y siguiendo en 
Aragón un proceso expansivo norte-sur. En el presen-
te siglo, la aculturación ha hecho que la inmensa ma-
yoría de dances desapareciese, y que donde se ha con-
íM marginaÜdad romera del mundo pirenaico no fue afectada por 
las censuras irentinas. En la romería de Sania Orosia se siguió 
danzando dentro del templo. 1981. 
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¡1)9. Danzantes de Yebra de Basa durante 
una actuación en Santander. 1965. 
servado —como ocurre en Yebra de Basa— fuesen ol-
vidados algunos de sus antiguos componentes. 
XII. I. El dance de Yebra en honor 
a Santa Orosia 
XII. 1.1. Características generales. Sus orígenes 
En la actualidad el dance de Yebra se ha reduci-
do al baile con palos de diecisiete mudanzas que se 
ejecuta a lo largo de la romería del 25 de junio al 
puerto de Santa Orosia, pero especialmente tras la 
comida, en el acto de los brindis (fot. 109, 110 111). 
Hasta poco después de la Guerra civil el dance 
contenía también una pastorada en la que iban inser-
tos loas a la santa, romances de su vida y martirio, 
así como dichos, motadas y matracadas. 
El que el siglo XVII supusiese el lanzamiento de-
finitivo del culto a la santa refuerza la leona de que 
en esa centuria se terminase de perfilar dicho dance. 
En Jaca, y hasta 1917, el culto a Santa Orosia era 
enriquecido con otro de castañuelas documentado en 
el siglo XVIII y que dejó de bailarse por considerarlo 
el cabildo poco serio e iireverentc, proponiendo éste 
la adopción del modelo de Yebra, según su opinión 
más recio y contundente. En la actualidad ambos 
dances han sido recuperados por el grupo folklórico 
Altoaragón de dicha ciudad4. 
/10. Zaragoza, 1960. Premio a los danzantes de Yebra de Basa. 
Ciertas analogías del dance de Yebra con algunas 
localidades del País Vasco, unido al empleo común de 
la flauta de tres agujeros y del salterio', han hecho 
que en el presente siglo, y dentro de un intento de fa-
gocitación cultural, ciertos folkloristas de dicha co-
munidad viesen sin rigor en el dance de Yebra una 
prolongación cultural vasca. Esta línea parte de 1922, 
de forma paralela al desarrollo nacionalista, fecha en 
que Ángel Apraiz publica en San Sebastián: 
«Instrumentos de música vasca en el Altoaragón»'. 
Tras la guerra civil otros estudiosos de lo pirenaico 
como Violanl i Simorra reforzarán lal idea quitando 
personalidad propia al Pirineo aragonés y repartién-
dolo entre las influencias vasca y catalana, siendo 
precisamente el Gallego —tal como indica también 
Apraiz— la línea divisoria de ambas órbitas. Dicha 
tradición bipolar y andadora de la personalidad del 
Pirineo central se ha mantenido hasta la actualidad, 
en que se han llegado a publicar aseveraciones dispa-
ratadas'. 
La vinculación del dance de Yebra al culto a 
Santa Orosia es tan notorio que incluso algunos auto-
res del siglo XIX se atreven a señalar que dicho dance 
tiene sus orígenes en que el pastor que trasladaba las 
reliquias de la santa hacia Yebra y Jaca lo iba desa-
rrollando lúdicamente en su andadura"; hecho que 
magnificado no deja sino de traslucir la capital im-
portancia de lo pastoril en dicha manifestación fol-
' H. SATUé, Las romerías de Santa Orosia, Zaragoza, DGA, 
1988, Vlt.2.2. 
1 E. SATIíK, op. cit.,cap. Vil. 
" Vid. bibliografía. 
T José M" SANSEBASTIAN, Jaka'ra oñez Naparroa'n Zear, 
Bilbao, 1976 (vid. E. SATUé. op. cil., capitulo VII). 
' Ramón GALLIGO AINSA, Historia (...) de Santa Orosia, 
Muesca, 1886, p. 22. 
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/ / / . Sabiñánigo. Actuación de los danzantes de Yebra de Basa 
en las fiestas patronales Je Santiago. 1955. 
klórica: terminología, la pastorada, el nombre de al-
gunas mudanzas, etc. (fot. 105). 
El dance de Yebra, a pesar de las reiteradas 
prohibiciones que durante el siglo XVII emitía la 
Iglesia para que no se bailase en los templos, debido 
al carácter marginal de dicha localidad no ha dejado 
de practicarse en el interior del dedicado a Santa 
Orosia. 
XII. 1.2. La música 
La música del dance de Santa Orosia, tanto en 
Yebra como en Jaca, es producida por el salterio o 
chicotén y la flauta de tres agujeros o chiflo; inslru-
mentos tocados por el mismo músico o gaitero", y au-
ténticos fósiles vivientes de la vieja tradición musical 
europea (fot. 104). El primer instrumento es un cajón 
de madera alargado, provisto de seis cuerdas que al 
ser golpeadas por un oatiente proporcionan el ritmo 
y un acorde continuo a la melodía interpretada por el 
chiflo. Este último y el batiente van sujetos a las mu-
ñecas del ejecutor por una correa, mientras que el 
105. Detalle de los danzantes de Yebra de Basa en la procesión 
final de la romería de Santa Orosia. (25-6-86). 
salterio tiene clavijas para afinar las cuerdas de tripa 
de cordero, y por lo tanto debe ser considerado como 
instrumento cíe cuerda; en realidad se utiliza, al sim-
plificar su rendimiento, como de percusión. 
Tanto el salterio como el chiflo han sido de so-
bras descritos tanto en su conformación física como 
en su manejo y posibilidades musicales1"; el presente 
trabajo aporta como novedad, a este respecto, la pla-
nimetría de dichos instrumentos (anexos XII-1, 2 
y 3). 
El salterio es»conocido popularmente en el Viejo 
Aragón bajo este nombre, siendo la acepción chicotén 
de origen incierto, y utilizada por inercia entre los 
ambientes estudiosos del folklore, si bien cabe pensar 
que fue introducida por los folkloristas vascos a co-
mienzos del presente siglo"; no faltando explicacio-
nes más aventuradas como la de relacionar su etimo-
logía con el pretendido origen checo —Bohemia— de 
Santa Orosia12. En la vertiente francesa del Pirineo 
occidental recibe los nombres de tambourin o tun-
tún. 
La extensión geográfica del área del salterio se 
ciñe en el lado español, y de forma concreta, a las 
Cinco Villas —ejemplar de Sos del Rey Católico—" y 
a los dos ejemplares vinculados al dance a Santa 
" En Serrablo, tradicionalmente, al músico de cualquier ins-
irumento se le denominaba gaitero, hecho que debe de tener su 
origen en la proliferación medieval de dicho instrumento a nivel 
popular, y que conseno el dance de Biescas hasla el siglo XIX, tal 
como sucede en Tierra baja. 
Son numerosas las casas de la comarca que retienen este 
nombre haciendo alusión al oficio del dueño fundacional; se da 
casa Gaitero en Cillas, Bai benula, Biescas, etc. 
En la pastorada del dance de Santa Orosia de Yebra de 1852 se 
llamaba gaytero al músico del salterio y del chiflo. 
'" A este respecto, y entre lodo lo publicado, es interesante 
consultar: Alvaro DE LA TORRE, «Chiflo y salterio en el 
Altoaragón», Revista folklores. Valladolid, 1986. p. 120, 
" Alvaro DI; LA TORRK, op. cit. 
'- Juan Feo. AZNARKZ, Historia de Sama Orosia R. V. y M. 
Patrono de Jaca, Jaca, 1980, p. 4. 
11 Biella Ni'EY, «Un salterio en Biota», Revista Andalón, núm. 
466-467, Zaragoza, 1987, p. 43. 
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lil culto a Sama Orosia explicarla la perviveneia de dos fósiles 
musicales de la cultura europea: el Salterio y el Chiflo. 
Romería de Santa Orosia. 1990. 
Orosia —el de Jaca y el de Yebra—; de forma indirec-
ta existen referencias de haber existido en el País 
Vasco, en Isaba, en Ansó e incluso en la Ribagorza y 
en el valle de Aran14. En la vertiente francesa se tiene 
documentada su presencia en todos los Pirineos 
atlánticos, especialmente en el valle d'Ossau —conti-
guo al del río Aragón— donde ha pervivido su uso 
hasta la actualidad, aunque con un matiz más profa-
no. Resulla evidente la disimetría cuantitativa con 
que aparece el salterio en ambas vertientes, hecho 
que tal vez se explique desde su expansión continen-
tal. 
Tanto para el salterio como para el chiflo la bi-
bliografía existente ha sido menguada y repetitiva, 
<4* - \m v^ 
x $ 
104. Mantenimiento del chiflo en la romería de Santa Omsia. 
Detalle del forro de piel de serpiente de este. 125-6-86). 
basándose prácticamente en los trabajos de Apraiz de 
1922, para el lado español1", y el de R. Brefeil, de 
1960, para la vertiente francesa1". Recientemente, 
Alvaro de la Torre, en colaboración con el grupo fol-
klórico Viella Nttey han profundizado en el tema con-
siguiendo nuevas noticias y sistematizando las ya 
existentes17 
Sobre el origen del salterio, estos últimos estu-
dios coinciden en situarlo en la antigüedad clásica de 
Oriente Medio y de los Balcanes, vinculado a la cítara 
y a los rituales religiosos, de cuya herencia algunos 
autores han querido ver su impronta en la ornamen-
tación superior que, a modo de cornamenta, conser-
van los salterios del Bearn y del Viejo Aragón'". 
En cuanto a su expansión se ha hablado de ha-
berlo hecho a través de la cuenca del Mediterráneo, y 
que la aculturación sucesiva lo habría relegado a la 
marginalidad de las montañas pirenaicas'"; de que ha-
bría sido el Camino de Santiago el hilo conductor que 
le hubiese hecho traspasar los Pirineos™; o incluso de 
que la reputación herética del salterio, como instru-
Alvaro DE U TORRE, op. cit., p. 120. 
'' A. APRAIZ, «Instrumentos de música vasca en el 
AltoaragÓD», Revista Internacional de Estudios Vascos, San 
Sebastián, 1922. 
'" R. BREFEIL, «Bronces ¡nstrumentaux, flúics el lambourins 
dans la vallée d'Ossau», Btttletin de la Société des Sciences. Letres 
el Arts de Pan. I9(i0, pp. dS-80. De osla obra toma inlormación un 
buen libro realizado por el Ministerio de Cultura Francés: L'ins-
trumenl de musique populaire, usages el symboles, París, 1980. 
" Alvaro DK LA TORRE, op. cit. y Biella Nuey, op. cit. 
" R. BREFEIL, op. cit., p. 76. 
" R. BREFEIL, ¡bídem. 
• " A n t o n i o B F . L T R A N M A R I I M - V , o p . c i t . , p . 6 9 . 
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mentó de la contramúsica vinculado a los akelarres 
del País Vasco en el siglo XVII, y a la brujería en ge-
neral, lo habría puesto en conexión con los fenóme-
nos demoníacos de Santa Orosia a través de los tras-
vases humanos que el hecho generaba desde Bearn;'. 
La comparación del resto de salterios aragoneses 
con los catalogados para la vertiente gala por el 
Ministerio de cultura francés ", hace que quepa el ha-
blar de un tipo de salterio aragonés, diferenciado de 
estos últimos por su mayor tamaño2', en la consi-
guiente necesidad de utilizar correas de sujeción y en 
la marcada existencia de cuatro cunas laterales tien-
te a la tendencia rectilínea de los galos. 
Respecto a las fechas del siglo XV que aparecen 
grabadas en el salterio y chiflo de Jaca, repelidas 
erróneamente por muchos autores, se trata de marcas 
relativamente recientes que no aportan dato alguno 
sobre la antigüedad de dichos instrumentos-''. 
La Utilización combinada de dicho instrumento 
con el chiflo ha ido degenerando en calidad de sonido 
por la transmisión generacional entre personas a 
veces no vinculadas a la música; es el caso de Yebra, 
donde hasta 1925 un músico de la cercana aldea de 
Sasal fue el último virtuoso de ambos instrumentos15. 
La flauta de tres agujeros, chiflo o silbato es un 
instrumento extendido por Occitania, País Vasco y 
resto de la península; dilerenciándose del l.xislti vasco 
tan sólo en estar forrado por piel de serpiente, animal 
de clara vinculación con los cultos y creencias popu-
lares del Pirineo2''. 
Los chiflos de Jaca y de Yebra son ligeramente 
superiores —un promedio de 5 c m - a la gama que 
existía en el Pirineo francés. 
Al igual que en el caso del salterio, el origen del 
c/u'/7o cabe situarlo en Oriente Medio y relacionarlo 
así mismo con el mundo ritual; aspecto que en el 
Viejo Aragón no sólo ejerce acompañando al dance de 
Santa Orosia, sino que lúdicamenle los niños cons-
truían remedos de él cantando una fórmula que lo 
11 E. S,vniK,op. cil.,VII.I.I. 
; : Ministerio de Cultura Francés, op. cil. 
;l Simplificando las medidas a tres —longitud y anchuras su-
perior e interior del instrumento— los salterios de Aragón miden: 
930x222x124 mm., el de Yebra; 925x220x130 mm., el custodiado 
por la Real Cofradía de Santa Orosia en la catedral de Jaca, y 
1.035x238x134, el de Sos del Rey Católico; sin embargo, como 
promedio, la longitud de los salterios catalogados por el 
Ministerio de Cultura Francés oscilan entre 800 y 900 mm. de 
longitud, reduciendo proporcionalmcnle sus otras medidas. 
" E. SATUÉ, op. cil.. Vll.l.t. 
•" E. SATUH, ibídem. 
• Alvaro UK LA TORRE, op. cit., p. 121. 
El dance de Yebra en honor a Sama Orosia reproduce mental y 
filosóficamente las estructuras pastoriles. Romería de 1981. 
vinculaba al mundo de la fertilidad y del macho ca-
brío-'7. 
lin Yebra, las melodías musicales generadas por 
el chiflo, y acompañadas por el salterio para el desa-
rrollo de las distintas mudanzas, varían poco entre sí; 
y cuando se producen, éstas son muy claras (anexo 
XII-4). En resumen, se está ante una melodía que se 
podría tildar de monótona, en la que parece que el 
ritmo y la percusión que imponen los palos prima 
sobre la melodía en sí —fenómeno común en las dan-
zas ancestrales—. La tristeza de la melodía, escrita en 
tono menor, es compensada por la fuerza del conjun-
to de la danza'". 
XII. 1.3. Danzantes y mudanzas 
A partir del siglo XVII, y hasta el siglo XIX, debió 
de ser bastante corriente el hecho de que cada patrón 
tuviese dedicado un dance. Si en Serrablo sólo se 
tiene noticia de los de Yebra, Biescas, Yesero y de 
forma más diluminada del de Yosa de Sobremonte''; 
hasta I ¡nales del siglo pasado en unos casos, hasta la 
despoblación en otros, pervivieron abundantes dan-
ces en zonas envolventes a la comarca: zona occiden-
José I.. Ai i\, F.l chillo, un juego inlanlil de aspectos mági 
eos», Revista Serrablo, núm. 47. Sabiñánieo, 1983. 
•'" E. S A I I I . op. cil., Vll.2.1. 
" Un dance de castañuelas, similar al antiguo de Jaca, existió 
en Aso de Sobremonte, donde era acompañado a comienzos de 
siglo por música de vioiín, desapareciendo en la década de los 
años veinte (Alloaragón, «Intentos de conocer el folklore del Viejo 
Aragón», Revista Jacetania, núm. 97, abril 1982, pp. 23-30). 
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SALTERIO DE YEBRA 
« C 
tal del Viejo Aragón, valle de Tena y cuenca del río 
Ara50. 
Las autores, reiterativamente e influenciados por 
el clero, recogen la idea de que el dance de Yebra sim-
boliza la rememoración de la vida y martirio de la 
santa, pues el mayoral se identifica con la figura del 
pastor que habitaba los puertos del martirio y que re-
cogería los restos de ésta, al tiempo que los ocho dan-
zantes representaban a sus ovejas. En esta línea, la 
estructura y filosofía del dance entronca de lleno con 
lo pastoril a través de los cargos del mayoral y del re-
badán, homologables al del jefe de rebaño y a su mu-
chacho auxiliar; por medio de la indumentaria de 
estos dos personajes, acompañados de bastones jerár-
quicos; a través de los nombres de las mudanzas: La 
Corderita, etc., así como de la pastorada, o diálogo 
entre ambos, que se efectuaba tras la comida de la ro-
mería hasta 1955. 
El mayoral y el rebadán encarnan con sus actua-
ciones durante las mudanzas, o con sus opiniones du-
rante la pastorada, el contraste, o doble plano típico 
en la literatura española, especialmente de los siglos 
XVI y XVII, donde se confrontan idealismo y pragma-
tismo, seriedad y burla —figuras del pastor, el bobo y 
el gracioso—. 
El traje de los danzantes responde al modelo al-
toaragonés del siglo XIX, introduciendo en él algunas 
fiorituras"; llevan un pañuelo de varios colores en el 
pecho y en bandolera, el típico sombrero de Sástago 
queda recargado por cintas de colores como sucede 
en algunos países mediterráneos'-', al tiempo que ma-
yoral y rebadán portan un bastón que simboliza je-
rarquía y oficio. Cada danzante utiliza un par de 
palos de 40 cm. hechos de señera (Amelanchier 
Ovalis), arbusto del Prepirineo que no quiebra con fa-
cilidad. 
M E. SATUé, op. cii., VII.2. 
E. SATUK. op. cii.,VII.2.1. 
Amonio BELTRAN MARTíNEZ, op. cil., p. 72. 
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PALO DEL SALTERIO 
I-.SI-.UA i.: 
Si en la actualidad la actuación de los danzantes 
en la romería del día 25 de junio presenta un carácter 
bipolar —religioso y profano—, tal separación no se 
daba cuando aún estaba vigente la sociedad montañe-
sa tradicional, pues hasta 1955 pervivió la pastorada 
como remate a los brindis —profano— añadiendo un 
diálogo que, aunque jocoso, no excluía a la santa 
como eje central (vid. XII. 1.4.). 
Brindis y pastorada se celebraban tras la comida 
romera en una pequeña dolina situada al lado del 
santuario, y empleada como escenario; este espectá-
culo era repetido en la tarde del día 26 en Yebra, se-
gundo día de la liesta mayor, o día de los mozos. Los 
brindis de la romería cumplían en la sociedad tradi-
cional un gran papel social: bajo la fórmula «esta va 
en favor de... ¡Qué viva muchos años!», el mayoral 
bajo previo pago dedicaba la mudanza a una moza, o 
sin él a las autoridades comarcales, reflejando en este 
caso, como aún hoy se puede apreciar por inercia, el 
carácter conservador y jerarquizante de la filosofía 
del dance, hecho que se aprecia especialmente en la 
pastorada. Así mismo, los brindis, como elemento de 
encuentro lúdico de los romeros de una amplia co-
marca, polarizaban enfrenlamientos o piques de ve-
cindad que la mentalidad montañesa fosilizaría en 
anécdotas contadas de generación en generación" 
(fot. 106). 
La fecha más antigua de la que se dispone infor-
mación para saber el nombre de las mudanzas que se 
bailaban en la romería el día 25 de junio es la del año 
1874i4; cuatro días antes, el mayoral Ángel Allué y 
Gella escribía en un pliego, según era su misión, el 
orden y las mudanzas que se interpretarían en el 
puerto del santuario: «El Villano, El Cruzado, Las 
Paradetas, La Liebre, La Alemania, La Tudela, La 
Corderita, La Cardelina, La Puñalada, El Copié, La 
Nueba, Marizapolis, Las Biñetas, La Niña, El Ciervo, 
La Aguzada, El Aliniado, El Narangero, Las Cintas», 
debiendo concluir la actuación con la pastorada, de-
nominada popularmente Los Dichos. En la actuali-
dad, de estas diecinueve mudanzas cuatro ya se han 
olvidado", habiendo incorporado sin embargo otras 
cinco: El Vichadero, Por los Pies, Pedro Gil, La 
Procesión corla y La Procesión larga; hecho que refleja 
las interconexiones mantenidas nasta comienzos de 
siglo con dances vecinos y de Tierra Baja, así como la 
creatividad de los danzantes, que en más de una oca-
sión intentarían sorprender a sus paisanos con la cre-
ación de una nueva mudanza —La Nueba—. La de-
manda popular de unas u otras mudanzas, y la moti-
vación que éstas han despertado en los danzantes, 
son factores que aún en la actualidad van arrinconan-
do a unas y consolidando a otras"1; a este respecto, es 
significativo el observar cómo en el siglo XIX no se 
danzaba El Pichadero en el día de la romería por su 
carácter irreverente'7, postergación que suprimiría el 
laicismo posterior (fot. 107 y 108). 
Las mudanzas poseían unas letras interiorizadas 
E. SATUé, op. cil.,VII.2.l. 
Pliego recogido en casa Allué de Yebra. 
11 El Villano, Las Paradelas, IM Nueba, El Aliniado. 
* En la actualidad apenas se danzan h¡ Cardelina, El Ciervo, 
La Aguzada y Alemania, habiéndose perdido ya por completo 
Marizapolis y Las Cintas. 
' El Pichadero es la mudanza que por su fuerza expresiva 
causa mayor regocijo entre los espectadores, fenómeno éste nada 
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C t M VIUGEN ANILLO OE CUERNO 
"CHIFLO" DE JACA 
PIEL Oí CUUM 
por los dan/antes noveles para auxiliarse en el apren-
dizaje (anexo XII-5). Su temática gira en torno a la 
Naturaleza y a la vida de la montaña18, a motivos his-
tóricos como la Guerra de Sucesión", o simplemente 
en torno a temas banales de trasfondo satírico40. 
Al ser el dance un fenómeno supralocal, al soste-
nerse la hipótesis de que descendió desde el Pirineo 
al valle del EbroM, y a la ya explicada osmosis cultu-
ral y económica mantenida por estas dos áreas, no re-
sultará nada extraño comprobar la repetición de mu-
chas mudanzas tanto en dances del Viejo Aragón, de 
la Cuenca del Ara, o de los Monegros4'. 
Sobre la danza de palos se han hecho muchas 
elucubraciones para alisbar algún indicio que delate 
su origen; en general se apunta con reserva a que su 
estructura más medular tenga un arranque 
extraño según Julio CARO BAROH en I re el folklore vasco, donde las 
irri-damzak se danzan iras las comidas para hacer reír a los asís-
lentes, 
" La Cardelina (jilguero), IJI liebre, La Corderita, El Ciervo y 
Viñetas. 
,J Tíldela (La guerra de Sucesión acarreó la perdida de la fe-
ralidad aragonesa). 
" Pedro Gil. 
" Antonio DELIRAN MARTÍNEZ, op. cit., pp. 21-22. 
'•' E. SARJé, op. cit., VII.2,1. 
Neolítico4'. Tal como señala Julio Caro Baraja, V se 
comprueba en Yebra con Por los pies, algunas mudan-
zas del País Vasco también parecen poner más en evi-
dencia que otras ese origen ubicado en los ancestrales 
rituales agrícolas44. 
La estructura esquemática del desenvolvimiento 
de los danzantes pasa por las siguientes generalida-
des45: 1) En todas las mudanzas se utilizan los palos. 
2) La formación del grupo en el momento de iniciar 
cualquier mudanza es siempre la misma: los ocho 
danzantes forman una calle de cara a la presidencia 
(Santa Orosia, o autoridades), cerrándola el mayoral 
y el rebadán, quienes se sitúan en el mismo sentido 
que el resto: 
(7)-> (5H (3)-» OH 
(r)-» (M)-> 
(8)-» (6)-» (4)-» (2)-» 
" Amonio BKI.TRAN MARTIXEZ, op. cit., p. 15. 
" Julio CARO BAROJA, LOS Vascos, Madrid, 1978. p. 366. 
,( Para la trascripción gráfica de las mudanzas de Yebra se 
grabó un vídeo en la romería del 25 de junio de 1986, labor que 
cabe agradecer a Basilio Martínez, miembro de Amigos de 
Serrablo. 
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MÚSICA DEL DANCE DE YEBRA 
(Recogida: 25-6-84) 
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3) En todas las mudanzas, cuando comienza la músi-
ca, los danzantes permanecen unos instantes efec-
luando un vaivén basculante sobre los pies mientras 
que cada uno sujeta sus dos palos con ambas manos 
y los brazos caídos. 4) Todas las mudanzas del dance 
de Yebra —salvo La Cordierita y El Copié— son el su-
matorio de dos posiciones que se repiten sucesiva-
mente hasta que se finaliza en la misma posición con 
que se comenzó el desenvolvimiento: 
( >) 
CALLE «A» 
(7) (5) (3) (1) 
(r)_> l i l i <_(M) 
t T T T 
(8) (6) (4) (2) 
CALLE «B» 











Sentadas estas generalidades, las mudanzas se 
pueden agrupar en tres bloques: 
A.— La sucesión de calles «A» y «B» es acompa-
ñada de tres tipos de golpes con palos: con el danzan-
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te de enfrente, con el de al lado y con el situado en 
diagonal, haciéndolo generalmente a la altura del ros-
tro. Entre estas mudanzas estarían: Tudela, Procesión 
Cruzada, Procesión Corta y Procesión larga. Presentan 
peculiaridades a este esquema: La Puñalada1*, Pedro 
Gil'7, Por los Pies", Viñetas" y La Liebre"0. 
B.— Privativo del Copié y de La Corderita es la 
creación de dos círculos concéntricos de cuatro dan-
zantes cada uno, que giran en sentido inverso y 
donde cada miembro del círculo central golpea a los 









Formación que va acompañada del paloteado repeti-
tivo que cada danzante realiza levantando su rodilla 
tras la pierna, así como del giro de 360° que cada 
danzante realiza sobre sí mismo, en La Corderita al 
principio y en El Copié al final. 
C— Corresponde este bloque exclusivamente al 
Naranjero y al Pichadero, mudanzas en las que se 
parle de la posición de calle «A» para acto seguido 
colocarse los danzantes en una única fila alternando 
su posición de mirada: 
" El palo de la mano derecha de cada danzóme se eleva en 
alto de íorma amenazante presumiendo una puñalada, acto que 
sólo se ultima sobre el compañera al final de la mudan/a. 
' lista mudanza se distingue por la insistencia en el palotea-
do individual combinando estas formas: 1) El palo derecho sobre 
el izquierdo, que está fijo a la altura de la cintura. 2) Bajo la pier-
na levantada. 3) Por detrás de los tiflones, 4) Por delante de la 
cintura. 
" La constante de esta mudanza es el golpeteo de palos por el 
suelo: .i \eccs el izquierdo incide sobre el suelo mientras que el 
derecho le golpea, al tiempo que el paso de calle «A» a calle «B» 
lo realizan Tos danzantes como si imitasen con sus palos la siem-
bra agrícola. 
" Las peculiaridades de esta mudanza son que no se produ-
cen saltos, al igual que sucede en Agualda y /:/ Pichadero, y que se 
reitera el autogolpeo de palos sobre la cabeza. 
v En La Liebre se pretende imitar a los movimientos de este 
animal con una rapidez inusitada al final de la mudanza, remata-
da con un giro de 3603 sobre un pie. 
106. Romería de Sania ürosia. Mayoral de los danzantes de Yebra 
dedicando una mudanza en el acto de los brindis. (250-6-86). 
T T T T 
(M)-» (1) (2) (3) (4) (5) (6) (7) (8) <-(r) 
«• 4* 4' 4* 
A pesar del parentesco de las dos mudanzas, se 
puede matizar entre ellas la siguiente diferencia: 
mientras que en El Pichadero los golpes se encadenan 
linealmente sin ningún tipo de ruptura desde el dan-
zante i i) hasta el (8), en El Naranjero la formación li-





I (3) X (4) 
•i-
T T 
(5) X (6) II (7) X (8) 
4* * 
-(r) 
X Se pegan II Levantan las piernas 
En El Pichadero, una vez. convertida la calle «A» 
en lila única de miradas alternativas, cada danzante 
se golpea con el de al lado de diversas formas, mien-
tras que mutuamente golpean sus caderas, todo ello 
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envuelto de un aire jocoso y burlesco. Por orden, los 
tipos de golpes son: 1) Colocando cada danzante un 
palo por la ingle a modo de pene y golpeando con el 
otro palo al de su compañero, que está en dicha posi-
ción. 2) De igual forma pero con el palo bajo la axila. 
3) Del mismo modo pero por encima del hombro. 
Tras esta última modalidad de golpe se deshace el 
cordón humano, formándose acto seguido la posición 
de calle «A» para que en cada cuadro cada danzante 
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Finalmente se pasa a la estructura de la calle «B». 
La elección de las mudanzas se hace según un 
criterio selectivo en función del lugar donde se danza; 
así, algunas se utilizan exclusivamente en actos pro-
fanos por su carácter un tanto irreverente: La 
Puñalada, El Pichadero; en cambio, otras, evocadoras 
de acción de pleitesía, se reseñan para actuar ante la 
santa o en el templo: Por los Pies, La Procesión en sus 
dos modalidades o La Guiada. 
XII. 1.4. La pastorada 
A mediados de los años cincuenta, paralelamente 
al inicio del éxodo de la montaña y de la depreciación 
de la cultura tradicional, dejó de realizarse (a pastora-
da —los dichos— del dance de Yebra. Su estudio ha 
sido posible gracias a los pliegos, que diseminados 
entre las casas de dicha localidad", contenían desde 
" En la tesis de licenciatura sólo se obtuvo una lejana refe-
rencia de dicha pastorada. La progresiva familiarizado!) con las 
gentes de Yebra lii/.o posible el rescate de estos documentos que 
estaban en pésimo estado de conservación, además de muy dise-
minados por el pueblo. En total se recogió alrededor de un cente-
nar de pliegos, muchas veces troceados; estaban comprendidos 
entro 1814 y 1955. Las casas que mayor documentación aporta-
ron, fueron: casa Allxiía y casa Atiné. 
r ^ * ¿ m 
» ; 
^*fp; 
101. Romería de Santa Orosia. Mudanza del pichadero, 
interpretada tras la comida en el acto de los brindis. 
Mayoral y rebadún dirigiendo al grn/m. (25-6-86). 
comienzos del siglo XIX los fragmentos que cada 
danzante, y especialmente el mayoral y el rebadán, 
debían recitar. 
Se efectuaba el día de la romería junto al santua-
rio, y al día siguiente —o fiesta de los mozos— en la 
plaza del pueblo; realizándose en ambas ocasiones 
tras los brindis. 
Su temática aunque desenfadada, y en ocasiones 
atrevida, nunca perdía la referencia del culto a la 
santa, conjugándose aparatosamente lo laico con lo 
profano, y constituyendo por sí misma un extraordi-
nario índice cultural y sociológico de la mentalidad 
popular de los siglos XIX y XX. 
Desde su constitución —cabe pensar que en el 
siglo XVIII— su estructura permanecía año tras año, 
viéndose matizada tan sólo con la actualidad del mo-
mento: Guerra napoleónica, éxodo del siglo XX, etc. 
Las influencias de las pastoradas de Tierra Baja 
son evidentes, especialmente las proporcionadas por 
localidades del eje trashumante central. 
XII. 1.4.1. Estructuración y descripción de sus partes 
Como una manifestación más de la tendencia de 
la mentalidad montañesa a fosilizar lo establecido, 
desde comienzos del siglo XIX hasta su desaparición 
a mediados del XX, la pastorada mantuvo una estruc-
tura idéntica, que pretendía equilibrar: los diálogos 
entre el mayoral y el rebadán, con la participación del 
resto de danzantes; el respeto a las autoridades, pú-
blico y orden establecido, con lo satírico y el tono car-
navalesco; la vida, martirio y virtudes de la santa, con 
lo profano y las historias jocosas de la vida ordinaria. 
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108. Romería de Sania Orosia. Actuación de los danzantes en los 
brindis. Añoranza de ttn viejo danzante de Yebra 
residente en la emigración. (25-6-86). 
Dinámica que siempre era mantenida bajo el esque-
ma jerárquico pastoril «amo-sirviente», en el que el 
resto de los danzantes representaban a las ovejas". 
XII. 1.4.1.1. SALUTACIóN 
Realizada por el mayoral, en ella se dirige al pú-
blico y autoridades rogando atención y silencio, al 
tiempo que se disculpa ante la santa por sus limita-
ciones intelectuales para dirigirse hacia ella: «Y ver 
que mi torpe lengua / no tiene bastante esfuerzo / 
para poder dar salida / a lo que piden mis afeutos» 
(1844). 
En general, el lono con que se dirige el mayoral 
hacia el público es muy respetuoso, aunque no fallan 
ocasiones en que comienza su alocución de forma 
provocativa (anexo XII-7). 
Este apartado también era utilizado para mani-
festar la verdadera intención de la pastorada —el 
honrar a la santa—: «Para eso he dispuesto un dan/e 
/ donde en la Plaza y el Templo, en todo sea alabada, 
esta esposa del Dios mió» (1824). 
diente entre estos dos personajes en el que el mayoral 
solía esgrimir la ingratitud de su sirviente, al que sacó 
de la pobreza esperando una mínima corresponden-
cia: «Yo le quite la miseria / le ficic balons bien bue-
nos / ropilla de cordellat / y chipon de terciopelo / os 
pedltCOS laboriados / y sus abarcas de cuero / Mal em-
pleadas abarqueras / que me coslon cinco sueldos.»" 
—1844—. También acostumbraba a lamentarse de la 
vagancia del resto de danzantes: «No saben fer fomi-
gueros / ni que cosa es charticar / en cuestión de la-
brador / o que vuena traza le dan / sera hir ha vender 
o trigo / que o suegro baya a criar»u—1933—. 
A la intervención de su amo el rebadán solía res-
ponder con el tópico de que aquél le pegaba y se gas-
taba el dinero con que le debía pagar el sueldo; así 
mismo, advertía al resto de danzantes de lo poco que 
debían confiar en él: «No los fiez compañeros / mirar 
que sos pesara / que sos alaba delante / y detras sen 
rira»—1844—. 
Este diálogo era acompañado por el ir y venir 
continuo de la nota de vino, odre al que en el XIX se 
llamaba pellello: «Ea pues señor comienzo / y comien-
zo por beber / también los santos bebieron / luego de-
jare la bota / mas la bota no la dejo / y bailare y dan-
zare / y daré saltos al cielo / por que a la dibina 
Orosia / es tanto lo que la quiero / que daré por ella el 
alma / mis erabas y mis borregos, / mis cameros mis 
obejas, / v hasta la bota que tengo / Viva la debina 
Orosia»—1852—. 
Tras el diálogo el mavoral solía contar pequeñas 
historias en las que el rebadán había sido supuesta-
mente protagonista, ocurriendo en alguna ocasión al 
revés. Estas solían agruparse en tres grupos: El de las 
que por su temática se refleja la autoría de los texlos, 
entre las que no fallan las plumas de estudiantes y 
clérigos; es el caso de las pasloradas de comienzos del 
siglo XIX que narran las peripecias de un estudiante 
en la Universidad de Huesca que deja los libros para 
servir a una marquesa a la que sisaba gran cantidad 
de comida y bebida, para ser linalmente sorprendido 
por el cocinero mayor en una audaz líela (anexo XII-
8), o la de la que describe la consternación acontecida 
en un corral ante la desaparición del gallo (anexo XII-
XII. 1.4.1.2. DIALOGO ENTRE EL REBADAN Y EL MAYORAL 
La pastorada continuaba con un diálogo mor-
"• «Si quieres mudar de oficio, / que aunque paslor no lo 
mesmo / ben v ajuslale con migo, / que tengo un sianado bello» 
- 1 8 2 4 - . 
" Resulta interesante esta descripción de la vestimenta de un 
paslor' a mediados del siglo XIX. Balons: zaragüelles; cordellat: 
me/.cla de estambre y trama tejida en los telares de la zona; c7ii-
pón: jubón; ¡míticos: calcetines de lana. 
M Es curioso observar cómo en 1933 todavía la agricultura de 
la zona no había abandonado las viejas técnicas: los jomitiueros 
eran montones de hierbas y ramas quemadas en los campos para 
abono; chariicar equivalía a abrir nuevos campos en el monte o 
bosque. 
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10); temática en ambos casos de evidente inspiración 
en la novela picaresca del siglo XVII. 
Otro grupo de estas historias lo constituyen las 
inspiradas en motivos históricos que habían afectado 
de pleno a la comunidad: la Guerra de la 
Independencia (anexos XII-6 y 9), la recaudación de 
impuestos para el rey, o ya en el siglo XX, el proble-
ma de las mujeres que detestaban al mundo rural y a 
sus hombres (anexo XII-11, pto.: XII.4.1.6). La guerra 
contra el francés dejó una clara huella en el sentir po-
pular, siendo las pastoradas de la segunda década del 
siglo XIX un buen instrumento donde éste se refleja 
ambivalentemente: si en una el rebadán realiza, «des-
pués de tantas tragedias / con los gabachos perver-
sos», una burla brutal hacia ellos, cargada de xenofo-
bia, al tiempo que hace una descripción con cierto 
rigor histórico de lo que fue el desarrollo de la lucha 
en Aragón y en España; en otra de 1814, la sublima-
ción patriótica es cambiada por el antirromántico 
pragmatismo del rebadán, que junto a tres o cuatro 
danzantes aprovecha la contienda para disfrazados 
de soldados recaudar comida v fondos por Tierra 
Baja: «sacando exos pobres pueblos / raciones y sin 
dinero / dijendo que eran soldados / de un grande 
Regimiento. / Defensores da Patria que era su tripa 
entiendo», viéndose forzados finalmente a refugiarse 
en Sobrepuerto, donde hacían de acólitos a un cura al 
que sisaban todo el vino que podían. 
El tercer grupo de historias lo constituyen las ba-
sadas en vivencias ordinarias, muchas de ellas amo-
rosas; en una de comienzos del siglo XX se narran los 
desgraciados amores del rebadán mientras hacía de 
pastor: «El dia 16 de mayo que me hallaba yo naque-
ro / me junte con una chabala / y me senté en un to-
rnillero/ y le salto un abrispero / y no quedo ni una 
abrespa / sin agarrársele al cuero / daba brincos, daba 
votes»", mientras que en 1840 el rebadán sueña y 
describe a su novia ideal, haciéndolo de forma burda 
y grotesca (anexo XII-7), tal como sucedía en la pas-
torada de Panticosa (valle de Tena) en honor a San 
Roque. 
XII. 1.4.1.3. DICHOS BURLESCOS HACIA CADA UNO 
DE LOS DANZANTES 
En este apartado, el mayoral inicia un recorrido 
burlesco danzante a danzante, consiguiendo de forma 
fácil el regocijo de! público a través de los dichos de 
cuatro versos. Su temática se puede agrupar en cua-
tro bloques (anexo XII-18): los vinculados a las carac-
terísticas psíquicas de los danzantes —vagos, cobar-
des, amantes de la soltería, etc—; los asociados a la 
relación de sexos —interés de un danzante por una 
moza de Sobrepuerto, descrédito del rol femenino en 
el inicio de relaciones, etc—; los relacionados con los 
excesos en el comer y en el beber por parte de los 
danzantes; v, finalmente, los que conjugan alusiones 
a la vida, martirio y milagros de la santa con la mala 
prensa de estos últimos. En 1824, de los ocho dichos 
dedicados, en tres se imputa a sendos danzantes el 
ser malos estudiantes —aspecto que refuerza la tesis 
de la intervención de jóvenes universitarios en la 
composición de la pastorada (XII.1.4.2)—; a dos se 
les acusa de gula y a otros tres de cobardía. 
XII. 1.4.1.4. ELOGIOS A LA SANTA 
Con este título se abre un apartado en la pastora-
da a través del cual se intenta retomar su finalidad 
esencial: la de servir de instrumento didáctico para 
que la mentalidad popular asuma el fervor a la santa. 
Frente a la repetitiva intervención del mayoral y el re-
badán, este bloque intenta dar juego en la representa-
ción a los danzantes, hasta el momento bastante rele-
gados. 
El conjunto de los ocho danzantes se reparten la 
alocución sobre la vida y martirio de la santa, así 
como el relato del amor que los de Ycbra y comarca 
profesan a ésta; lo hacen siguiendo desde el primero 
al último una secuencia lineal y encadenada —desde 
el origen en Bohemia hasta el martirio en los puertos 
de Yebra— (anexo XII-12). 
Este apartado comenzaba, al menos durante el 
siglo XIX, con un aviso musical ordenado por el ma-
yoral y seguido de una pequeña melodía tocada por el 
músico o gaviero, mientras los danzantes daban una 
pequeña vuelta: «Y cada uno por su orden / los dichos 
vayan diciendo / y toca ro chiflo chuflar / que baylare-
mos contentos». 
Desde el siglo XIX se observa claramente cómo 
los elogios describen la vida de la santa según los 
principios de la hagiografía tradicional dominante, es 
decir, siguiendo a Alavés y la Sala1". De cualquier 
forma, la transmisión oral o la copia año a año de los 
distintos elogios hacía incurrir en deformaciones pro-
Ahrespa: avispa; «héspero: enjambre de a\ ispas. 
" Salvador A. ALAVÉS v I.\ SALA, Compendia de la vida (...) de 
Sania Orosia, Zaragoza, 1702. 
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gresivas: «Alia en el antiguo Egiplo / en el reino de 
Balencia / en Praga su corte ilustre / mas relumbrante 
que estrella» —1910—*. 
Tanto en el siglo XIX como en el XX cada dan-
zante hacía una brevísima introducción de lo que iba 
a tratar su elogio; técnica didáctica que pretendía la 
motivación del auditorio: «yo diré de su llegada / a 
los altos Pirineos / y se escondió en nuestras cuevas / 
con todos sus compañeros»". 
xn.i.4.1.5. CULMINACIóN DE LOS ELOGIOS 
A CARGO DEL MAYORAL 
Este apartado refleja una vez más el magnífico 
diseño pedagógico con que estaba estructurada la 
pastorada, acomodada a la mentalidad y conocimien-
tos populares, y que refleja de nuevo la presencia del 
clero local entre sus inspiradores; así, el mayoral aco-
metía con tono altivo la valoración y exaltación de lo 
que representaba la santa y su vida: «Que os paice 
oyentes mios / que vida tan milagrosa / que inocencia 
de costumbres / y que muerte tan dichosa» —1824—. 
También realizaba un repaso por las desgracias de las 
que creía a la santa abogada: «malignas tronadas, 
grandes abenidas, endemoniados, rayos y centellas, 
partos peligrosos y calenturas perbersas». 
Finalmente, y siguiendo las paulas de la historio-
grafía tradicional, el mayoral describía lo sucedido 
desde el martirio hasta e( traslado de los restos de la 
santa a Yebra y a Jaca. 
XII. 1.4.1.6. DESPEDIDAS 
Con la despedida, también efectuada por el ma-
yoral, se cenaba la pastorada. Se realizaba cuidando 
el criterio jerárquico: al rector, al capellán de Santa 
Orosia, al predicador, al ayuntamiento de Yebra, y fi-
nalmente, al público en general: «Para dar fin a este 
asunto / sera una razón devida / que a lodos los supe-
riores / y componentes de esta villa / mis compañeros 
y yo / les demos la despedida» —1844—. 
En la despedida también se apreciaba la línea de 
la religiosidad popular de la zona, tendente al animis-
B Este eluvio parle de la primera estrofa del romance popular 
del siglo XV11I que dice: «De Bohemia era Orosia / y de Egipto 
natural, / por venir a honrar a España, / vino a Yebra a coronar» 
(E. SATVK. op. cii.. III.6.2). 
" £/OEJO correspondiente al lercer danzante en una pastora-
da de mediados del siglo XIX. 
mo; así, eran despedidos la fuente del santuario, su 
agua, el puerto del martirio v la cueva, que tanto re-
presentaban para mentalidades en las que lo precris-
tiano, inconscientemente y por inercia, aún estaba vi-
gente. 
La refinada educación con que el mayoral cerra-
ba el acto, al igual que sucedía en la introducción, 
trataba de paliar la socarronería y tosco humor utili-
zado en gran parte de la pastorada; así, se perpetuaba 
una vez más la bipolaridad de esta representación: el 
mayoral no sólo pedía perdón a la santa, sino que lo 
hacía también al público en general: «En cuanto a los 
dichos burla / yo les encargo v les pido / que los escri-
ban Vds. / en el libro del olvido» —1840—. 
Finalmente, se pedía salud para los vivos y la glo-
ria eterna para los fallecidos, rematando con una mu-
letilla repetida año tras año para dar un punto de 
humor al triste tono de la despedida: «Toca ro chiflo, 
chinar / que de todo me acabo / que tengo una grande 
sed / que quiero hechar un trago». 
XII. 1.4.2. Orígenes y autores 
Entre el largo centenar de pliegos de pastorada 
hallados en Yebra y que recogen la alocución que 
cada danzante debía aprender, ninguno está fechado 
en el siglo XVIII, siendo la de 1814 (anexo XII-6) la 
más antigua; sin embargo, es lógico suponer que en 
el siglo XVII el dance de Yebra ya tendría constituido 
un embrión de pastorada. El que no hayan aparecido 
fragmentos de los siglos XVII y XVIII cabe atribuirlo 
simplemente a que, si se guardaba en las casas se 
hacía con sentido práctico: para recitarlos año tras 
año con pequeñas variantes; sin embargo los proble-
mas y la mentalidad de los siglos XVII y XVIII, refle-
jados en la paslorada, dejaron de ser aprovechables 
en el presente siglo, por lo que los propios danzantes 
irían desechando dichos lextos. 
Como bien supo ver Ricardo del Arco en los dan-
ces monegrinos**, tras toda pastorada se vislumbra 
una pluma clerical. En el caso de Yebra se observa 
clara la intervención del clero local así como de algún 
estudiante de dicha villa en la Universidad de Huesca; 
ambos sectores eran los únicos capaces de utilizar si-
multáneamente tanto el lenguaje culto como la más 
tosca fabla, para, a través de cualquiera de las dos 
vías, provocar la hilaridad o la devoción del público. 
" Ricardo DEL ARCO, Notas del folklore altoaragonés, Madrid, 
1943, p. 263. 
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Los textos reflejan la mentalidad pedagógica pro-
pia de un clero acostumbrado en el siglo XIX a ser el 
único elemento instructor del pueblo60, así como el ri-
guroso seguimiento que estos hacen de la historiogra-
fía tradicional de la santa. 
La intervención de estudiantes también es clara: 
pastoradas de la primera mitad del siglo XIX (anexos 
XII-8 y XII-10) inspiradas en la picaresca del siglo 
XVII, y que atribuyen al rebadán el rol de picaro estu-
diante de la Universidad de Huesca"1, y constan-
temente a los danzantes la mala inclinación de estos 
para con los libros (XII. 1.4.1.3). 
XII. 1.4.3. Influencias 
La pastorada de Yebra, al igual que las mudanzas 
del dance acusan una gran vinculación tanto con el 
valle de Tena como con Tierra baja; no pasando desa-
percibido el papel que en estos trasvases de modelos 
de pastoradas tendría la ruta trashumante central que 
unía el Pirineo axial con los Monegros y Ribera del 
Ebro. En este sentido, no ha sido extraño encontrar 
entre los documentos de Yebra fragmentos de la pas-
torada de Panticosa (primera mitad del XIX) en 
honor a su patrón San Roque":; evidentemente, cual-
quier pastor los habría llevado a Yebra para aportar 
ideas a la de dicha localidad, de estructura similar 
aunque divergente en que la del valle de Tena utiliza-
ba doce danzantes. Sin embargo, serían los dances 
monegrinos''\ del Somontano y de la Ribera del Ebro 
los que más se verían reflejados, con constantes alu-
siones a los tópicos baturros del siglo XLX, a la Virgen 
del Pilar, a la de Leciñena —dance de la localidad—, a 
la de la Carrodilla —dance de Estadilla—, e incluso a 
lugares geográficos de las márgenes del Ebro: «Este 
mozo es cortejante / y luego le darán premio / alia en 
la azequia del Rey / el canal que baja del Ebro» 
-1840-. 
• José GARCÉS y Enrique SmÉ, «Jaca, 1811: requisición de 
subsistencias», Revista Jacetania, núm. 107, Jaca, 1983. 
"' La Universidad de Huesca fue declarada extinguida por de-
creto de 17 de septiembre de 1845 (Laura AUNS, «Aspectos de la 
Universidad sertoriana en el siglo XIX», Revista Argensok, núm. 
88, 1979, p. 466). 
" La Virgen de Agosto era la fiesta mayor de Panticosa, y San 
Roque —o día siguiente— concentraba en Panticosa a lodos los 
pastores que cuidaban las cabanas en las altas montañas (vid. 
V.3.1). 
" Ricardo DEL ARCO, op. cir, p. 350 (dances de Lanaja, Almu-
dévar, Sena, Palíamelo de Monegros, Torres del Obispo, etc.). 
XII. 1.4.4. Recursos teatrales 
Al igual que indica Antonio Beltrán Martínez 
para el dance aragonés en general", la pastorada de 
Yebra está escrita en romance octosílabo de rima aso-
nante. 
Utiliza recursos similares a los del resto de pasto-
radas para motivar al público: forzado contraste 
entre el empleo simultáneo del lenguaje «culto-distin-
guido» y el «popular-primario»: «Soys todos hombres 
muy sabios / y de grande entendimiento / no sea pues 
la ocasión / que me encajéis un peto» —1844—. 
Utilización permanente de la metáfora como meca-
nismo para provocar el regocijo entre el público, re-
forzando tal uso con el empleo del aragonés como ex-
presión lingüística peyorativa: «No yes tu mala lan-
gosta / pues pienso que comerías / mas forraje que 
dos bueyes / y aun con fambre quedarías» —1844—. 
Acude repetitivamente a tópicos sociológicos que des-
dicen a los danzantes (XII. 1.4.1.3). Utiliza la dualidad 
«mayoral-rebadán», buscando el equilibrio entre lo 
serio y lo humorístico, en un claro intento pedagógi-
co. 
El lenguaje, aunque provocativo, no suele salirse 
de tono; tan sólo en 1840 (anexo XII-7) el mayoral 
llama al rebadán «hijo de la grandísima puta», y a la 
santa —aunque pidiendo excusas de inmediato— 
«grandísima gitana». 
XII. 1.4.5. El uso del aragonés 
La pastorada de Yebra, dada la falta de textos es-
critos, se constituye en un elemento imprescindible 
para el estudio del aragonés del siglo XIX en la co-
marca de Serrablo. 
Llama la atención el ver cómo la depreciación 
burlesca de esta lengua y su asociación en los am-
bientes letrados, de clérigos y estudiantes en este 
caso, al habla primaria de Tos sectores más burdos de 
la sociedad, no ha sido privativo del siglo XX, sino 
que en la centuria anterior ya ocurría de lleno, por lo 
que, como en otras pastoradas altoaragonesas"*, 
dicho lenguaje fue asociado esencialmente a la figura 
primaria del rebadán. Así, en los textos donde más 
presencia hace el aragonés (ejemplos: anexo XII-6, 8 
y 10), éste se encuentra muy castellanizado, especial-
"' Antonio BI-XIRW MARTIM-.Z. op. cil., p. 46. 
" AA.W, El aragonés: identidad y problemática de una len-
gua, Zaragoza, 1977, p. 97. 
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mente en la sintaxis, y acusándose menos en la mor-
fología y en el vocabulario; hecho lógico viniendo la 
amona de clérigos y estudiantes que se servían de la 
contraposición «castellano-aragonés» para conseguir 
el que el público espectador aceptase con gracia la or-
dinariez de su propia habla. 
El aragonés de la pastorada de Yebra pertenece a 
la modalidad central, es decir, la que desde los valles 
de Tena y Bielsa baja hasta el Somontano**. Entre sus 
características más significativas están el uso de los 
artículos ro, ra, ros, ras: «len tira la ros morros», «y ra 
grande guilonaza»; que aparecen combinados con los 
más generalizados a, o, as, os, desde el siglo XIX 
hasta 1933, intentando con la primera variante —más 
arcaica— acentuar la rusticidad del habla del reba-
dán. Y finalmente, en segundo lugar, se utiliza la ter-
minación del participio en -alo, -ata: escudíllalas, etc. 
En un brevísimo repaso por las características 
lingüísticas de los textos, como más significativas y al 
margen de las dichas, aparecen: en fonética, dipton-
gación en ie de la E breve latina en algunos fonemas 
del verbo ser: ye 'es', yes 'eres', vera era; conservación 
de consonantes iniciales simples: falos 'tontos', fam-
bre 'hambre', ja 'hace', jeba 'hacía', fallo 'halló', etc; 
aparición de cambios fonéticos esporádicos como so-
luciones antihiáticas —reyir 'reír', rodiaron 'rodea-
ron'— y metátesis —crabitos 'cabritos', diminutivo de 
eraba—. En lo morfológico, aparición de la desinen-
cia de la segunda persona del plural en -z: hez 'ha-
béis'; aparición de la partícula pronominal o 
adverbial y 'allí' en el presente de subjuntivo del verbo 
haber: yayga 'haya allí'; conservación de la -/;- intervo-
cálica en el imperfecto de indicativo de algunos ver-
bos de la segunda conjugación: meteba 'ponía', jeba 
'hacía', cateba 'era preciso'; utilización con valor dimi-
nutivo del típico sufijo altoaragonés -eta: chanzoneta, 
loríela, chireta, etc.; uso de los complementos prono-
minal o adverbial en/ne: «y len tira ta ros morros», 
«no len pudo encajar toda», etc. 
XII. 1.4.6. Lectura sociológica 
La pastorada, como estructura insertada en un 
instrumento religioso, tenía unas connotaciones glo-
balmente conservadoras, máxime cuando en ella se 
reproducía fielmente el ambiente más jerarquizado, 
conservador y arcaico de la sociedad montañesa: el 
pastoril67. Esta identificación iba pareja a un respeto 
" AA.W., op. cil., pp. 81 yss. 
•• E. SATLé. «El arle do nuestros pastores pirenaicos», 
Andalón, núm. 364-365, Zaragoza, 1982, pp. 69-73. 
total hacia las jerarquías oficiales, aún hoy manteni-
da por inercia en las dedicatorias de los brindis; no 
rebasando jamás el cuestionamiento jerárquico el es-
trato «mayoral-rebadán-danzantes». Como derivación 
lógica de esta mentalidad, se aprecia constantemente 
una queja y crítica a las innovaciones que desde el 
siglo XIX traían los tiempos: «que como el mundo 
varea / no habrá nada que durar / de que ro piso de a 
falsa / pa vodega ra pondrán». 
El rebadán ve ahogada su crítica en el conjunto 
global de la representación, en el que la oficialidad y 
lo establecido anulan a lo carnavalesco, aunque en al-
gunas ocasiones su rebeldía ante el poder alcanza un 
carácter drástico: «quien pudiera hacer asi / del pavi-
so de mi amo / el remedio de la gallina / para que no 
pódese contarlo» (anexo XII-10). Se queja también de 
la dureza de su oficio trashumante: «Desde la Sierra 
de Guara / á los altos pirineos / del cabezo de 
Moncayo / a la Sierra de Monegros / con las calores y 
fríos / tras de cabras y borregos / tras de boques y 
mardanos / tras de ovejas y corderos / quisiera mudar 
de oficio / que este para mi no es bueno» (primera 
mitad siglo XIX); al tiempo que defiende la vitupera-
da figura pastoril, argumentando que siempre fue la 
primera en ser escogida por la divinidad: traslados de 
los restos de Santa Orosia, adoración en la Noche 
Buena, apariciones de la Virgen, etc. El rebadán sólo 
anecdóticamente dirige su rebeldía hacia la cúspide 
del poder: a comienzos del siglo XIX, una pastorada 
recoge la supuesta historia de un soldado del rey al 
que no se le quiere pagar la contribución —Yebra era 
lugar de realengo en la época— y al que además se le 
escarmienta radicalmente; «el Rey que se mete en eso 
/ Si todos estos brivones / quando vienen por dineros / 
los despachasen así / yo se que vendrían menos. / 
Estoy por acabar / con todos los contribucioneros». 
Temáticamente, dos argumentos de la pastorada 
que aparecen repetitivamente en los siglos XIX y XX 
merecen un comentario etnohistórico y sociológico 
especial: la xenofobia hacia el francés, marcada por 
la guerra napoleónica, y el rechazo de la mujer hacia 
el mundo rural en el contexto del éxodo del presente 
siglo. 
Dos hechos explican la repetitiva alusión a la xe-
nofobia contra los gabachos: en primer lugar la im-
pronta dramática que dejaría en la zona, al menos 
durante la primera mitad del siglo XIX; y en segundo, 
el que fuese precisamente el clero quien inspirase di-
chos textos, estamento preocupado por la Revolución 
francesa y que tomó parte activa en la contienda. 
Si bien es cierto que este lema aparece en la pas-
torada especialmente en la segunda década del siglo 
XIX, también lo es que llegan relazos hasta finales 
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del primer tercio del presente siglo: «Avibareis nues-
tra fe / en estos tan malos tiempos / que los gabachos 
malditos / a fe nos la obscurecieron» —1930—. 
El anexo XII-9, de la primera mitad del siglo 
XIX, aporta la pieza más interesante que sobre el 
lema se ha recogido en la pastorada de Yebra; histo-
ria insertada al comienzo de la representación, tras la 
salutación, habla de las desgracias que pasó el reha-
cían en la guerra: «tantas tragedias / con los gabachos 
perversos I les quiero burlar un poco / ya que estamos 
libres de ellos», realizando con cierto rigor histórico 
un análisis de la contienda, como cabe esperar de la 
pluma que lo inspiraría —clérigo seguramente—: se 
alude a la situación socioeconómica del siglo XVIII, 
en que inversamente a lo que ocurría a finales del 
siglo XIX y comienzos del XXts, el empuje económico 
alcanzado en la vertiente meridional del Pirineo atra-
ería a una pléyade de personajes ambulantes de la 
opuesta, que realizaban faenas artesanales: reparar 
ollas, vender cribas para la cosecha, castrar cerdos, 
afilar dallas, limpiar chimeneas, cuidar el ganado que 
no trashumaba, etc. Se hace un recorrido histórico a 
través de los principales hitos de la contienda, imitan-
do el lenguaje francés como recurso cómico, y citan-
do a generales franceses y españoles, así como a gue-
rrilleros que actuaron en Aragón: Los Minas —Espoz 
y Mina—, Malleu, El Cantarero —Manuel Alegre—, 
Sarrasa —Miguel Sarasa—, etc."*'; al tiempo que se 
pone a un mismo nivel los «nefastos valores» que re-
presentaban los términos «Lulero-Napoleón-/a liberté 
y Godoy», encadenamiento conceptual de claro ori-
gen histórico: «Soltaron a la liberté / y siguieron a 
Lulero / y al maldito Napoleón / para ir con el al in-
fierno, / les asistiu el mal Godoy / aquel traidor per-
verso / (...)». Concluye el recorrido histórico con la 
victoria final, la llegada de Fernando VII v una decla-
ración de intenciones en la que la humilde pastorada 
recoge la filosofía de toda una época de la Historia de 
España: «y lo que aora conviene / es cerrar los pirine-
os, / y también mudar de vida / que todos nos enmen-
demos / porque entiendo que hay muchas faltas / y vi-
cios en estos pueblos». 
Otro tema repetitivo que aparece en la pastorada 
desde finales del primer tercio del siglo XX, como re-
flejo del panorama socioeconómico que se avecina, es 
la infravaloración femenina del modelo rural ante el 
deslumbrante mundo urbano que aparece aculluri-
zante ante sus ojos. El rebadán se queja ante la difi-
cultad para casarse y aboga por fórmulas extremas 
que no se daban en la sociedad tradicional, donde 
primaba la endogamia: «Si no hallo de Ribera / me 
subiré a Sobrepuerto / pronto me quiero casar / por-
que me lo pide el cuerpo»; llegando en 1955, último 
año de la pastorada y en plena aculturación, a propo-
ner soluciones de vigente actualidad en el actual 
mundo pirenaico —solteros de Plan— (anexo XII-11). 
\11.2. El dance de Biescas en honor 
a Santa Elena 
De este dance, desconocido totalmente hasta la 
realización del presente trabajo, no queda documen-
tación alguna; su reconstrucción aproximada sólo se 
ha podido efectuar con las referencias indirectas de 
personas nacidas en la última década del siglo XIX:,J. 
Desaparecido en el año 1892, dpalotiau formaba 
en dos líneas de nueve danzantes en cada una, más el 
mayoral y el rebadán71. 
Sus miembros vestían con el típico traje aragonés 
de la zona: con pañuelo a la cabeza bajo sombrero de 
Sástago liso, salvo los dos últimos miembros citados, 
que llevaban adornos similares a los de Yebra. 
Bailaban al son de una gaita, al igual que en al-
gunos dances de Tierra baja, tocada por un miembro 
de casa Gaitero de Biescas (barrio del Salvador). 
Sus mudanzas eran comunes a la gama que apor-
taban tanto la montaña como el llano; así no es extra-
ño que los informantes recordasen las letras de 
Tudela y la Liebre —bailadas también en Fiscal y 
Yebra—'2. Al igual que en esla última población apa-
recían temas extraños a la zona y de clara reminis-
cencia histórica, este era el caso del Calesero1^. En 
otras ocasiones al ritmo de la mudanza se aplicaban 
letras variables, jocosas y burlescas en su mayor 
parte: puesta en duda dé la virginidad de una moza, 
burla a los miembros de una casa, etc.7J. Este fenóme-
" Anie BRIVES, Pyrénées sans frontiére, Argclés-Gazosl, 1984, 
p. 127. 
*" Eloy FERNANDEZ CLEMENTE, El Alto Aragón contemporáneo. 
El Alto Aragón, su fusiona, cultura v arte, Sabiñánigo, 1977, pp. 
128-157. 
70 Enrique AINSA, nacido en Biescas en 1894 y Ascensión 
BESCOS ABADíAS, de caja Vitales, nacida en Biescas en 1887. 
71 Enrique AINSA conoció al último rebadán, llamado 
Ambrosio Abos. 
7! Juan José MUR BERNARD, Cancionero Altoaragonés, Huesca, 
1970, p. 139. 
n «De Madrid a Toledo hay doce leguas / y el galán que las 
anda I no duerme en ellas. / Llévame, Denme calesero / llévame 
de Madrid a Toledo». 
: ' A la música de una mudanza los mozos aplicaban la letra: 
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no de utilizar la música del dance creativamente, 
para hacer alusiones a la vida ordinaria de una comu-
nidad era un hecho corriente como se verá también 
en el dance de Yesero. 
Al igual que los dances del valle de Tena v de 
Yebra, la actuación en la romería quedaba completa-
da por los brindis, siendo probable también la reali-
zación de una pastorada en honor a Santa Elena. 
XII.3. El dance de Yesero en honor a la 
Virgen de las Nieves 
Esta es otra manifestación del dance altoarago-
nés totalmente inédita y que demuestra la frecuente 
correlación que existía entre dicha manifestación fol-
klórica, las romerías y los patronos locales. 
Al igual que en Biescas, la aproximación al dance 
sólo se ha podido efectuar de forma oral. Esta mani-
festación desapareció totalmente en 1910, fecha a la 
que había llegado de forma muy degradada: el último 
día de la fiesta mayor —Natividad de la Virgen— el 
pueblo acudía en romería a la ermita de dicha advo-
cación; salían de la parroquial, y tanto allí como den-
tro del santuario danzaban sólo dos mozos un palo-
tiau; su traje era similar al de Yebra y Biescas, con 
carnadas de cascabeles en las rodillas. 
Seguramente este dance tuviese tan sólo cuatro 
danzantes, como describe en 1880 el pirenista Conde 
Saint Saud en la vecina población de Torla, y como 
parece dar a entender por los mismos años Rafael 
Léante". De cualquier manera, queda claro que se 
trata de un baile de palos, del que ha llegado la letra 
aplicada a una mudanza y que hacía doble alusión al 
golpeteo y al oficio secundario de algunos habitantes 
del lugar: «tempego, tempego con pez / tempego, tem-
pego otra vez»76. 
•virgo lleva la novia, virgo lleva la novia»; a lo que los bajos de la 
gaita contestaban: «póngolo en duda, póngolo en duda». Otras 
veces esta técnica era aplicada a una casa del pueblo: «candidón, 
candidón, pido cochino y ladrón» —casa Candidón—, etc. 
^ Conde DK SAINT SALD, Courses el ascensions dans le 
Sobrarbe tí la Ribagorce, vol. IX, CAR 1882, pp. 12-13; Rafael 
LÉANTE, Culto a María en la diócesis de Jaca, Lérida, 1885, p. 273. 
'* El mote que recibían los de Yesero era el de peceros, y 
hacía alusión a la actividad que algunos miembros humildes de la 
comunidad realizaban en la caseta de un barranco fabricando pe/ 
para marcar al ganado. 
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Anexo XI1-5 
LETRAS DE LAS MUDANZAS DEL DANCE DE YEBRA EN HONOR A SANTA OROSIA 
PEREJIL 
Perejil está en la puerta, 
Hierbabuena baja a abrir. 
Buenas tardes, Hierbabuena. 
Bienvenido Perejil. 
PEDRO GIL 
Pedro Gil está en la puerta, 
Simoneta baja a abrir. 
Buenas tardes Simoneta. 
Bienvenido Pedro Gil. 
ALEMANIA 
De la Alemania ha venido 
un pulidito alemán, que ¡Ay! ¡Ay! 
cruzando las arenas 
con amor, con dolor, 
corazón y buen andar. 
CARDELINA 
Hermosa cardelina 
reclama el dulce ruiseñor, 
sentada está en un prado verde 
repicando el blanco de la flor, 
del ruiseñor, del ruiseñor, 
y alegre le responde 
requiebros de amor. 
TUDELA 
Mucho vale Tudela, 
más Barcelona, 
más vale el Rey de España 
con su corona. 
Muera el Rey inglés, 
porque siempre tiene guerra 
contra nuestro Rey. 
LA LIEBRE 
Mucho corre la liebre 
por el camino, 
pero más corre el galgo 
que la ha cogido. 
Si tú rondaras, ya la encontraras; 
yo que rondé, ya la encontré. 
Áspergesme, isopo mundaba, 
yo la bismé. 
LA CORDERITA 
Si quieres que dancemos, 
corderita nos has de dar. 
Que si quieren que dancemos, 
corderita nos han de dar. 
Habremos de danzar, de danzar, 
de danzar, de danzar, danzar. 
EL CIERVO 
¿Cuál es aquel ciervo 
que por la montaña va, 
de la mar saladita? 
¿Cuál es aquel ciervo 
que por la montaña 
la de la mar salada, 
de la mar salada, 
de la mar salada...? 
EL CIERVO 
¿Cuál es aquel ciervo 
que por la mantilla va, 
de la mar saladita? 
¿Cuál es aquel ciervo 
que por la mantilla va, 
de la mar salada, 
de la mar saladita...? 
LAS VIñETAS 
Estas son viñetas 
de buen plantar, 
que en el dia que se podan 
se pueden vendimiar, 
que el dia que se podan 
se pueden vendimiar. 
EL NARANJERO 
El naranjero puesto en el rio, 
el naranjero puesto en el agua, 
pues bien puede ser 
que la hoja se caiga, 
pues bien puede ser 
que la hoja se caiga. 
LA NIñA 
Estaba la niña 
con grande pesar, 
le llega la nueva 
que se ha de casar. 
¿Para qué? ¿Para qué?, 
pues si esto se ajusta 
contenta estaré. 
Título de las mudanzas que no tienen letra o que no se 
conoce ésta: La Aguzada, El Pichadero, El Cuplé, La 
Procesión, La Procesión cruzada, Parios Pies, La Puñalada. 
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Anexo xil-6 
FRAGMENTO DE PASTURADA DEL DANCE DE YEBRA 
EN LA ROMERÍA DE SANTA OROSIA, AÑO 1814 
MAYORAL: En breve te lo diré 
sv con razón yo me quexo 
cíe este picaro bribón 
y con mucho fundamento 
Ya sabrás que el otro dia 
lo vmbie a buscar aquel cuento 
que leneba en o corral 
ó Botico digo Pleno 
Y que piensas que te fizo 
este guitón desatento 
se bistio de licenciado 
con manta, fósil y sombrero 
Te marcho en ta tena plana 
adjunto con un tanborinero 
con tres ó cuatro como el 
que aqui yo los beigo 
Sacando exos pobres pueblos 
raciones y sin dinero 
dijendo que eran soldados 
de un grande Regimiento 
Defensores da Patria 
que era su tripa entiendo 
enemigos del Franzes 
siendo gabachos ellos 
Pensando que de ese modo 
les darían trato bueno 
y melos dejaron de aqui 
como aunos pápamelos 
Luego medicron parte 
yo mande recoxerlos 
pero como todos veíamos unos 
no pudo haber remedio 
Y ellos de aborrecidos 
se fueron con mucho duelo 
dispersos por ese mundo 
á parar en Sobrepuerlo 
Pensando que allv tendrían 
SOCOno muilargo tiempo 
porque verán de á casera 
parientes según yo entiendo 
Por fin afirmo para Escolano 
á este guitón embustero 
que mas te baleva afirmar 
tienta dozenas de cuervos 
Y como el estaba dado 
a fer de racionero 
luego el cura recordó 
lo dejaba sin peí leí lo 
Al punto lo despidió 
sin ración y sin dinero 
sin balerle la casera 
ni tampoco el parentesco 
Y el biendose assy 
en este caso que aremos 
mudemos de Vatallon 
vamos á otro reximiento 
Luego al punto se encontró 
con los otros compañeros 
y le dieron la noticia 
da mudanza de los tiempos 
Que las tropas se ordenaban 
combatiendo con esfuerzo 
matando á todo Gabacho 
y ganando todo terreno 
Entonces esclama diciendo 
probidencia de los Cielos! 
Dios quiera que asy prosiga 
asta que Napoleón sea muerto 
Se retira ta su casa 
siendo siempre laminero 
sorbiéndose ó mejor caldo 
que tomaba en os cazuelos 
Y para que me creygaz millor 
os voy á contar un caso 
que no fa tres dias de ov 
que lo encontré en un fracaso 
Con tres agüelas que estavan 
con dos chovenotas de garvo 
y este cofadre alrededor 
en medio de ellas cantando 
Con tres o quatro pasteles 
un cravito bien asado 
y una carga de buen vino 
que ellas selo evan procurado 
Con una anega de caracols 
que ymviaron á Leporzano 
que ó que no piensen as viellas 
no lo pensara el Diablo 
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Prencipiaron á comer 
y á vever cada bocado 
pues con os pasteles marcho 
el cuero todo raso 
Cuando yo vié aquella fiesta 
estos no en dejaron un vocado 
mas te bale arimarte 
mirar si pue/. gafar algo 
Luego que yo te arive 
te me dieron cuatro tragos 
y todas prencipiaron a Baylar 
mas tiesas que refinallos 
0 caporal se adormiva 
y ellas me eslavan porfiando 
que cómese y que bevese 
que alli teneva recaudo 
Te agare yo aquel cravilo 
mientras ellas yban bailando 
que cuando ellas recordaron 
yo me lo eneva pásalo 
con el otro cuero de bino 
cual les quedo bien avajo 
Cuando te vion aquello 
as povres biellas plorando 
dispertaron o caporal 
y yo fuye como un rayo 
asentarlas en el quaderno 
por que beven que ye un pasmo 
Que te parez caporal 
ye beldad ó que charato 
loca ro chullo chuflar 
por que el esta raviando. 
Fin 
En acavando el ultimo Mozo con respuestas enseguida 
sigue el Rapalán, abrir mudanza entre medio de las res-
puestas. 
Anexo XII-7 
PASTURADA DEL DANCE DE YEBRA EN LA 
ROMERÍA DE SANTA OROSIA DEL AÑO 1840 
Introducían del Mayoral: 
Amados oyentes mios 
que os veo a lodos mirando 
con las potencias suspensas 
y los sentidos parados 
Con unos gollazos como ro puño 
unas narizazas de a palmo 
y al veros de aquesta suerte 
escuchando como falos 
Con has vocazas abiertas 
enseñando ros dentazos 
con essas orellazas de burros 
tan serios como pílalos 
Y viendo que estays tan serios 
mi dulce voz escuchando 
O no he de ser yo quien soy 
o sos hez de reyir un rato. 
Pero esperarme una miaja 
que he de hablar con mi criado 
y será cosa debida 
que yo cumpla como amo. 
Repatan escúchame 
y dame un consejo honrado 
si, y hablaremos de esta chen 
y si quedan agí abiados 
lalm . será motivo 
de que tal vez yayga palos 
Y si por ventura alguno 
llega á quedarse escamado 
que lome quina y requina 
otros también la han tomado 
Y si te parece asi ñas 
camaradas prosigamos 
Primera respuesta Rebadan: 
M. Hombre que grande imprudencia 
hechan faltas en a cara 
á tu amo se conoce 
que tienes poca crianza 
'R. 
VI. Por Dios ya no hables mas 
que estoy cierto que si hablas 
no has de dejar de ofenderme 
déjame hablar dos palabras 
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También yo estoy ofendido 
con nuestra Patrona Santa 
por no hacer lo que le digo 
de concederme una gracia 
Pues en la Ystoria se lee 
que ha sido siempre muy franca 
v con yo parcz que tontia 
la grandísima gitana 
Tenerme q.e Disparato! 
Perdóname Orosia Santa 
que entre amargo y satisfecho 
de aquesta suerte te habla 
Este bizarro pastor 
este mayoral de esta dan/a 
ojala lo lome apunto 
y me conceda la gracia 
Que yncesantemente pido 
que ye una moccta bien guapa 
y que tienga estas partidas 
no la quiero alta ni baja 
Porque de lo contrario 
no quiero ni aun mirarla 
Pues si a mi gusto a de ser 
no la quiero cariflaca 
ni tampoco muy cánida 
porque todo extremo enfada 
A de ser de casa rica 
de sangre y vdalga 
y que tenga buena dote 
para poder regalarla 
Con buena mata de pelo 
de un buen color de castaña 
La frente bien espaciosa 
V las cejas arqueadas 
la nariz bien delgadita 
y al mismo tiempo afilada 
La boca bien pequeñita 
y de dientes bien poblada 
pero han de ser bien menudos 
y no largos como estacas 
bi lengua ha de ser bien fina 
v nada desaforada 
los labios finos y royos 
y redondita la barba 
Color no ha de ser de pote 
que la quiero colorada 
v al mismo tiempo la carne 
ha de tener sobre blanca 
Y no ha de ser muy tetuda 
ni á de estar escastañada 
pero senencuentran pocas 




Calla tu y déjame estar 
que boy a hablar con una Dama 
que le visto desde aqui 
una que ye sobre guapa 
Y que ninguno de este mundo 
le puede echar nada en cara 
v con licencia de Ust.s 
le boy hablar dos palabras 
Diga V.d S.a Reyna 
tiene por concomitancia 
gana de casarse Usia 
con el galán que le habla 
Pues.si tiene voluntad 
ceñe V." disimulada 
ynos casaremos los dos 
asi que nos de la gana 
Virgen de la Carrodilla 
Jesús que lengua tan mala 
no tienes que decir que el amo 
te ha enseñado esas palabras 
Dejemos la chanzoneta 
bamos a hablar de la Santa 
que es el blanco de mi objeto 
nadie hable una palabra 
Pido la gracia á Jesús 
y ala soberana Reyna 
de los Angeles Maria 
y a nuestra Patrona excelsa 
Santa Orosia que es hoy 
objeto de nuestra ydea 
baléame de este fabor 
y obtenida la licencia 
Diremos de Sania Orosia 
unos versos para q.e sepan 
el valim.t0 que tiene 
con la Trinidad Suprema 
Y empezara el primero 
diciendo aquello q.e entienda 
y antes de encomen/ar 
bavlaremos una buelta. 
Respuestas con los Danzantes 
Primera Pues q.e medico lan majo 
para la bota serias 
pues pensando q.e esta enferma 
le has hecho ocho o diez visitas 
264 








En exo pensaras tu 
mas que en la santa este dia 
y asi q.e prosiga ese otro 
veremos como se explica 
Grandísimo majadero 
q.e han de decir las campanas 
pues son criaturas sin animo 
y aunque hacen ruido no hablan 
segura q.e es verdad 
y no cites las campanas 
q.c es lo mismo q.° citar 
a los muertos q.c descansan 
Este bien tiene razón 
q.̂  yo lo puedo contar 
q.e amucnos endemoniados 
nuestra S.a á echo curar 
Tiene pues mucha razón 
el jaque de la quadrilla 
pues yo e bisto con mis ojos 
escritos q.e lo acreditan 
Eso si q.e es verdad 
no se si se lo a pidido 
pero en estos mismos dias 
una moza tubo un hijo 
y ra grande guitonaza 
que desde aquí me la miro 
solam.tc de mirarla 
los colores le han salido 
Noves tu mala langosta 
pues pienso q.e comerías 
mas fon-age que dos bueyes 
y aun con tambre quedarías 
Tu si q.e dices verdad 
digalo la romería 
que suelen venir enjutos 
y mojados se retiran 
No hay motibo para tanto 
cesen va tantas mercedes 
y en alabarme a mi mas 
ya no se cansen ustedes 
pues quien me alabara mi 
sera ese chico si quiere 
pues sabe bien mis estudios 
y mis buenos procederes 
El hijo de la grandísima puta 
mira q. alabanza tan buena 
ya me parece a mi q.e 
no asalido de tu cabeza 
Ya estoy bien dado aperder 
mas que digas la que quieras 
hablemos de Santa Orosia 
que ami trae mas cuenta 
Gloriosa natrona mia 
aqui postrado y rendido 
esta con sus compañeros 
el menor de buestros hijos 
No se si epuesto en la cuenta 
ese hermoso zagalillo 
el cual se ofrece con nos 
humilde a vuestro servicio 
Y pues yo en nombre de lodos 
Orosia licencia hos pido 
para poder esplicar 
con tu gracia y tus ausilíos 
A este auditorio q.e esta 
muy atento y muy benigno 
escuchando q.e contemos 
tu bida muerte y prodijios 
Con esto mis compañeros 
se queden comprometidos 
para q.c me desempeñen 
de lo que yo llebo dicho 
Entran los danzantes con sus dichos y en concluyendo se-
dispedira el M. 
Despedida del Mayoral: 
Que os parece oyentes mios 
que bida tan milagrosa 
que ynocencia de costumbres 
y que muerte tan dichosa 
Los Angelitos del cielo 
le bajaron la Corona 
y la palma y la subieron 
con ellos mismos a la gloria 
Alia esta como abogada 
de todos los que ynlerpretan 
su nombre pues es en lodo 
una feliz medianera. 
La Suprema Trinidad 
por su grande fortaleza 
le concedió muchas gracias 
y muy grandes heminencias 
En las malignas (roñadas 
nos despide de la piedra 
de las grandes abenidas 
de los rayos y centellas 
En los partos peligrosos 
es una gran medianera 
y grande preserbatibo 
en las calenturas perbersas 
Ella cura endemoniados 
ella los enfermos sana 
ella asiste al afligido 
y al q.e con lerbor le llama 
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Y por ella conseguimos 
el beneficio del agua 
pues tiene gran valim.t0 
con la irinidad sagrada 
Yenfin, si de empeño lomara 
el contar sus preheminencias 
en tres dias no acabara 
por bien apriesa q.c fuera 
Sania mia yo hos suplico 
con muv grande reberencia 
le des al Predicador 
gracia salud muy completa 
para que pueda otro año 
predicar tus excelencias 
Comenzaré á despedirme 
por ese templo sagrado 
esa fuente deliciosa 
y por este florido prado 
A Dios la Cueba de Orosia 
también su Yelesia y Teatro 
y martirio de la Cometiva 
de sus reliquias descanso 
A Dios el Sr. Retor 
caballero muy honrado 
y el Sr. predicador 
panigirista afamado 
A Dios el Sr. Alcalde 
y demás de ayuntamiento 
A Dios todos los debotos 
que han acudido a este Puerto 
En cuanto a los dichos burla 
yo les encargo y les^pido 
que los escriban V. 
en el libro del olvido 
Y que ymiten a Santa Orosia 
en lodo lo a.c han oydo 
abrazando lavirlud 
y uyendo de todo vicio 
Con esto quedarse a Dios 
que de todos me despido 
Dios nos de su gloria Eterna 
por los siglos de los siglos. 
Amen 
Año de 1840 
Anexo XII-8 
FRAGMENTO DE PASTURADA DEL DANCE DE YEBRA EN LA ROMERÍA 
DE SANTA OROSIA Y EN LA PRIMERA MITAD DEL SIGLO XIX 
KITAIAV 
Si Señor con mucho gusio 
diré yo aquello q.c sepa 
No fa mucho esse señor 
de ser tan saputo en ciencia 
Si á estau esludianlacho estos años 
en la Unibersidad de Huesca 
y pareciendole á el 
q.e no vera bida guena 
Te se quilo os manteos 
de los pies ala cabeza 
y se echo cozineracho 
de una S.ra Marquesa 
Pero luego se corrió 
noticias por esta Tierra 
q.e ro mejor caldo déla bolla 
nunca vera para ella 
Q.e se los chupaba el 
y se lo meteba en una cazuela 
con medio chatre de vino 
y sen feba una bodela 
Y asinas bien calien 
se lo echaba en a gargancha 
y teneba un estomago • 
tan sasabe como una seda 
Buen pico en omismo morro 
ara gente laminera 
y tan amigos de chupar 
que se chuparía una mierda 
Y si teñese ocasión 
las lamparas de una iglesia 
se las chuparía todas 
pues no sera a primera 
Imitando las lechuzas 
pues aun ye mas lechuza q.° ellas 
dejemos á la lechuza 
y bamos á la Marquesa 
que el cozinero mayor 
mucho q.e sentir teneba 
Pues la sopa de fideus 
q.e sacaban ala mesa 
no teneba mas sustancia 
q.c si fuesen seríquela 
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Pues parecían escudíllalas 
de ó caldo de as chiretas 
o cozinero mayor 
q.e le atisba ó que leba 
Dissotu las de pagar 
te llega un día de fiesta 
y rodiaron bien ó fuego 
de ollas con tórrelas 
También metieron un puchero 
todo lleno de agua prieta 
q.e para los lamineros 
no se a visto mejor fiesta 
Disso cuida essc puchero 
q.e yo me boy a la guerta 
para cojer unos grumos 
apenas salió á puerta 
Empieza a sostriar as ollas 
con un gancho de espumadera 
v la pitanza q.e le gustaba 
luego mudaba de tierra 
Se melio un papo como un buitre-
en estas el olro llega 
te se gafa ó puchero 
q.c estaba entrando a la dreita 
Bullendo como un ladrón 
lanto q.e mas no podeba 
y len tira ta ros morros 
y como fue con tanta fuerza 
No len pudo encajar toda q.c 
si de pleno le pega 
no calcha q.c afaytarse 
porque lo afaytava de betas 
Quando sueltan os crabitos 
que brincan y que esberrecan 
assi mismo feba el 
bassando por á escalera 
Qui le ese bisto foir 
con esos mona/os de liesca 
no caleba so que mallarla 
q.e cocida pro ni vera 
Y con esta me despido 
y ya no les digo mas 
que estoy viendo que estas pollas 
no aguardan para bailar 
Anexo XII-9 
FRAGMENTO DE PASTORADA EFECTUADA EN LA ROMERÍA 
DE SANTA OROSIA EN LA PRIMERA MITAD DEL SIGLO XIX 
F.nlrada del Revadan. 
Respuestas 
con el mayoral. 
Aqui llego señor mió 
los dos nos divertiremos 
cansado vengo y rendido 
de cruzar montes y cerros 
Desde la siena de Guara 
a los allos pirineos 
del cabezo del moncayo 
a la sierra de monegros 
Con las calores y fríos 
tras de cabras y borregos 
tras de boques y marcianos 
tras de ovejas y corderos 
quisiera mudar de oficio 
que este para mi no es bueno 
Aora abla el Mayoral 
¿Y cual es ese ganado? 
Si que lo esta en verdad 
solo les faltan cenceros 
y aun que corderos los llama 
no es propio su nombre de ellos 
porque para ser mardanos 
a nadie le falta un pelo 
bien puede ser por aora 
tan solo sean corderos 
pero si acasarsc llegan 
pueden pasar a cameros 
R. Ego suposita arbenia 
Señor Mayoral le ruego 
me admita en su compañía 
o en su bailarín congreso 
a donde pienso bailar 
como el ajo en el mortero 
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Dicho de rebadan 
Gracias á Dios que la suerte 
meatocado aun que el zaguero 
y aunque chare dos horas 
ningún me ara mal tercio 
alárgame luego un trago 
si no lo alargan me asiento 
y me estare aqui asentado 
asta que el sol seapuesto (vebe) 
Pues que ya analargado 
ya serefujio mi cuerpo 
v aora un poco re lujado 
brinco y salto de contenió 
de alabanzas de esta Virgen 
an dicho deun dedeun 
mis amigos pero yo 
desto nada decir quiero 
después de tantas tragedias 
con los gabachos perversos 
les quiero burlar un poco 
ya que estamos libres de ellos. 
Ya benian los Gabachos 
anti alia en otros tiempos, 
ofutros como ellos dicen 
para ganar el dinero 
locando con las sartenes 
leu arremendar calderus 
Otros venian gritando 
seasos y porgaderos 
Otros tocando chufleta 
a capar porcus u serdos 
Otros amolar trigueras 
Otros para guaraneros 
Y a eslullinar chamineras 
Otros para cebaderos 
v otros con el vaciu 
la caca por un dinero 
y todos eran espías 
para ganar este Reino 
y tanvien se a de advertir 
Ninguno romperán aperos 
ni azada de labrador; 
que el sudor es muy mal cuento, 
Soltaron ala Liberté 
y siguieron a Lulero 
y al maldito Napoleón 
para ir con el alinfierno, 
les asistiu el mal Godoy 
aquel traidor perverso 
introduciendo las tropas 
con patanatas y enredos. 
De Francia dando las plazas 
y castillos de esle reino 
y asi que vieron la suya 
Muran y otros guerreros 
de generales franceses 
que estos todos para mi fueron 
de los de la rueda al ombro 
capadores caldereros 
como antes queda dicho 
otros eran sarteneros 
y otros eran secretarios 
de su rey de lu merdu 
Pongan con los españoles 
con sus lanzas y morteros 
dicen ríndete español, 
cara en saca el dinero. 
Se espertaron los leones 
de España estaban durmiendo 
se levanto un Palafox 
la Romana y Ballesteros, 
el Empecinas, Murillo, 
los minas y otros guerreros 
Mallen en Almudevar 
y el famoso cantarero 
y el grandisiu Sarrasa 
un hombre de tanto peso 
que pesa catorce arrobas 
buen tocino de su peso, 
y famoso Villenton 
de francia terror y miedo; 
los emprenden todos juntos 
con grande valor v esfuerzo 
Y el tío Pepe votellas 
que dicen José primero 
escaparon echando futres 
sus generales gerreros 
Mardena, Junot, Chuchel 
Soult y otros si cuento, 
Dupont alia en Portugal 
y Lefebre del Torrero 
que nos chuparon la sangre 
y derrivaban templos 
matando los Religiosos 
y atrepellaban el clero 
aprisiando la gente 
matando los Bagajeros 
y matándonos de ambre 
adeudo males sicuento 
pero de una corrida 
moscas vinieron huyendo 
a la Ciudad de Vitoria 
a donde alli fenecieron 
destrozándolos del todo, 
quitándoles el dinero, 
y asi limpiemos España 
Y bino Fernando Séptimo, 
y gracias á Dios las paces 
se hicieron con gran contento, 
demos pues gracias a Dios 
que nos libro de estos perros 
y a la Virgen del Pilar, 
de Rosario y del Remedio, 
y lo que aora comviene 
es cerrar los pirineos, 
y también mudar de vida 
que lodos nos enmendemos 
porque entiendo que hay muchas faltas 
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y vicios en eslos pueblos. 
Señor Dios hace de modo 
Y Orosia nuestro consuelo 
y dejar a los gabachos 
tranquilos alia en su reino 
pero les foy una cruz 
como era cosa mas mala 
y yo le ruego a Dios; 
con muy piadosas entrañas, 
los llene de sarrampion 
de aladillas, lepra y sama 
Tabardillos, calenturas 
de viruelas y tercianas 
Dolor de muelas v dientes 
no sean tan laminadas 
también eban de tener 
mal de jaqueca y de quijada 
mal de piedra en la urina 
muchos piojos y almorranas 
Sabayones en los pies 
piojos asta que queráis 
y que ras manos calientas 
traigáis de flema 
con esto no digo mas 
que ya tenéis que basta 
y fin de gabachos y gabachas 
(oda esa mala casta 
Lo ruego a Dios que por su amor 
buelen al cielo sus almas. Punto. 
Mas valdría yr a comer 
y llenar muy bien el cuero 
porque tripas llevan pumas 
asi lo dijo un arriero. Fin 
Anexo Xll-10 
FRAGMENTO DE PASTURADA EN EL DANCE DE YEBRA Y EN LA ROMERÍA 
DE SANTA OROSIA. MEDIADOS DEL SIGLO XIX 
Dicho del Rebaácm: 
Jesús y que vendido me trovo 
y quasi mortal me fallo 
en saber que me han furtado 
esta noche o mió gallo 
Se han quedado has gallinas 
medio muertas en sacarlo 
en quitarlo de su presencia 
es un caso de los raros 
Mucho llorosas están 
y a una mala gana a dado 
de pensar que ella tenia 
el cirujano han llamado 
Allegado fue el maestro 
el pulso le á tocado 
tiene calentura la pobre 
y luego lo que ha mandado 
Que le cortasen el cuello 
a mandado el Cirujano 
que la pusiesen en salmorrejo 
remedios acostumbrados 
Quien pudiera hacer asi 
del paviso de mi amo 
el remedio de la gallina 
para q.e no pudiese contarlo 
El que no piensa en otra cosa 
tan solo que en pegar chascos 
y hagarrarse ros diñes 
para yrsclos gastando 
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Anexo XI I-11 
FRAGMENTO DE LA PASTORADA DEL DANCE DE YEBRA 
EN LA ROMERÍA DE SANTA OROSIA. AÑO 1955 
REBADAN: 
Ahora me toca a mi, 
me lo dice o Mayoral, 
voy a chañarles un poco, 
no sé por dónde empezar. 
Voy a chairar de as zagalas, 
cuántas y qué majas van, 
que ninguna se moleste, 
si le digo la verdad. 
Cuando un mozo se decide 
a quererlas conquistar, 
le dan muv buenas palabras 
hasta que las lleva al bar. 
Al nombrar de casamiento 
le principian a escuchar, 
si dice que es labrador 
y con suegros además, 
se dan la vuelta redonda, 
ya no quieren contestar. 
Antes de ser labradora 
me voy a la capital, 
buscaré un americano, 
un teniente o capitán, 
o algún otro señorico 
que me lleve a pasiar. 
De éstos luego los hallan, 
pero no para casar, 
para hacerles la limpieza, 
para escobar y fregar. 
Así que acaban la faina, 
se marchan a pasiar, 
por ver si algún beato 
les dice, vamos al bar. 
Así que se ajuman varias 
y principian a pensar: 
un novio que yo tenía, 
cómo lo deje escapar. 
Y con nuestras pretensiones, 
¿sabes lo que va a pasar?; 
nos haremos de 30 años 
o acaso de muchos más, 
debemos de darnos cuenta 
de la vida como está. 
Un 25 por ciento 
pa pendones quedarán, 
no quieren ser labradoras, 
que oien se les estará. 
Lo que pasa en el mercado, 
el que carne va a comprar, 
se llevan la carne tierna 
que la dura no les va. 
Que le echen sal al pimiento, 
que no se vaya a pasar. 
No queréis los labradores, 
hoy es el mejor que está, 
comen pollos y conejos, 
también tamasco además, 
y cecina de ternero 
sin tenerlo que comprar, 
seis días a la semana 
tienen para trabajar. 
El domingo con su coche 
se marchan a pasear, 
van al cine o al teatro, 
o se van a veranear. 
Mi padre que es labrador 
y me quiere pa heredero, 
¿dónde hallaré una señora? 
que me quiero casar luego. 
Y si no la hallo española, 
me pasaré al extranjero, 
aunque me cueste patadas, 
sin casarme no me quedo. 
Les he dicho la verdá, 
y lo que les he dicho es cierto, 
pronto me quiero casar 
porque me lo pide el cuerpo. 
También diré de ras mozas 
que no se quieren casar, 
así que llegen a viellas 
que vida van a llevar, 
as tenazas por as garras 
alguna vez les irán. 
Yo con ésta me despido 
que me canso de chairar, 
y con ésta me despido 
de lodos en general. 
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Anexo XII-12 
DANCE DE YEBRA EN LA ROMERÍA DE SANTA OROSIA, 1879. 
ELOGIO O DICHO A LA SANTA, PRONUNCIADO POR EL l.er DANZANTE 
Ami me loca decir 
como Danzante primero 
su nacimiento, y virtudes 
de Orosia claro lucero 
Dicho I.": Orosia sol muv brillante 
fue su Oriente, o nacimiento 
en el Reyno de Boemia, 
en aquel Palacio Regio; 
Hija de Reyes cristianos 
muy virtuosos y buenos, 
en el sagrado Bautismo 
fue rebelado del Cielo; 
Su nombre que es roció, 
oro, y rosa, de olor bueno; 
iba de edad de cinco años 
como la lana creciendo, 
En virtudes y hermosura 
alumbrando sus reflejos, 
dando limosna a los pobres, 
y bisitando los templos, 
Haciendo mucha oración, 
mortificando su cuerpo 
con ayunos y silicios, 
y al vano mundo desprecio. 
Anexo XII-13 
DANCE DE YEBRA EN LA ROMERÍA DE SANTA OROSIA. 1870. 
ELOGIO A LA SANTA, PRONUNCIADO POR EL 4." DANZANTE 
De su virtud poderosa 
son tan ciertos los prodigios 
como dar vida a los muertos 
y a quien se los pide hijos. 
Dicho 4.a: Pues será bien que yo empiece 
á decir de nuestra Reyna 
el matrimonio que contrajo 
con nuestra madre Yglesia 
Solicitaron sus padres 
el casarle con presteza 
y al Papa Adriano segundo 
comunicaron su empresa 
Trataron de casamiento 
con el Rey que entonces era 
de Aragón y de Sobrarbe 
principe de Ylustres prendas 
Don Fortunio Gatees fue 
nombrado por muchas tierras 
No con pequeño disgusto 
oyó Orosia esta propuesta 
por el voto que tenia 
de castidad con firmeza 
Como era tan bien mandada 
no bolvió al padre respuesta 
Retiróse al oratorio 
y dijo de esta manera 
señor mió Jesu Cristo 
Rev de los Cielos v tierra 
Ya sabes esposo mió 
que desde la edad primera 
con voto de castidad 
quise ser esposa buestra 
No permitas Jesús mió 
mi virginidad se pierda 
pues seré siempre tu esposa 
y no quiero esposo en la tierra 
Ya bajo un Ángel del cielo 
y le dijo que consintiera 
en el matrimonio luego 
pues la voluntad era esta 
De Dios y que asi importaba 
y que estubiese muy cierta 
De que no peligraría 
su virginilal entereza. 
Fin 
Año 1870. Dicho de Pedro Gil 
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Anexo XU-14 
DANCE DE YEBRA EN LA ROMERÍA DE SANTA OROSIA, 1925. 
ELOGIO O DICHO A LA SANTA, PRONUNCIADO POR EL 5o DANZANTE 
Estando Orosia á la mitad 
de la jornada que hacia 
cuando salió de Boemia 
con toda su compañía 
Subió de lodo rodeada 
de la zizaña y ruina 
que motibo la derota 
de la España esclarecida 
Estando pues en la siesta 
fatigados que estañan 
dijo Conidio a Orosia 
hermana querida mia, 
No hay sino tener valor 
pedir al Cielo alegría 
tener la esperanza en Dios 
tan bien en la Virgen 
Su tio san acisclo 
también lo mismo decia 
que tubiera la firmeza 
porque de eso dependa 
Sin saber donde seallaba 
ni en que reino ni probincia 
desconsolados del todo, 
á aquella gente florida 
Orosia les dijo á todos 
porcierto estoy afligida 
triste de mi v desdichada 
estoy del todo perdida 
Su tio le dijo entonces 
que me dices perla mia 
bes recobrando el balor 
y proboca esa agonia, 
A casar con el rey moro 
es cierto que tu benias 
y te esposaras con Cristo 
que sera mas feliz dicha 
Vamos al monte de Yebra 
que es un monte de mucha eslima 
pediremos allí a Dios 
que nos de gloria en la otra bida. 
(Punto)Juan Bergeras 
Anexo Xll-15 
DANCE DE YEBRA EN LA ROMERÍA DE SANTA OROSIA, 1918. 
ELOGIO O DICHO A LA SANTA, PRONUNCIADO POR EL 6." DANZANTE 
6." DANZANTE 
ELOGIO 
Yo diré de los Martirios 
de los que le acompañaban 
Y á Orosia dejaron sola 
para su Rey reserbada 
DICHO 
Bolbamos pues al dia la historia 
de la Reyna y su llegada, 
llegan á el Baile de Biescas 
V le hallaron abrasado 
los moros a cuantos encuentran matan 
Se desbian por Gabin 
a coger las sierras altas 
por ver como están las cosas, 
y en nuestras cuchas se hallan, 
y alli pasaba la noche en oración 
nuestra Santa. 
hasta que alli les salió la barbarie 
una canalla como lobos horrorosos 
y como perros que rabian. 
Destrozando tios y hermanos 
y los demás que acompañan 
y para mayor dolor 
solo dejaron la Santa 
(punto) 
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Anexo XII-16 
DANCE DE YEBRA EN LA ROMERÍA DE SANTA OROSIA, 1870. 
ELOGIO O DICHO A LA SANTA, PRONUNCIADO POR EL 7.° DANZANTE 
Elojio séptimo á Sta. Orosia 
Cuando Dios esta agrabiado 
y con sequeros nos castiga 
intercede por nosotros 
nuestra patraña benigna 
Dicho 7.": Cojieron á Santa Orosia 
aquella jente perbersa 
la subieron por el monte 
con innumana insolencia 
La presentaron al punto 
ante la infernal presencia 
de aquel renegado rey 
el cual muy prendado queda 
De ber la dama cautiba 
v con palabras lisonjeras 
le persuadió que trovase 
la ley de Dios por su secta 
Pero que de lo contrario 
sino abrazaba su seta 
moriria en aquel sitio 
cortándole la cabeza 
La santa le respondió 
con admirable firmeza 
con resulucion costante 
que hera su alma dispuesta 
a padezer mil tormentos 
por la fe de Dios suprema 
DANCE DE YEBRA 
ELOGIO O DICHO A LA 
Cantares á Santa Orosia 
Ylustre mártir y Reyna 
patrona de este obispado, 
noy os cantan alabanzas, 
y nosotros de contado 
Vuestros devotos son muchos 
Ynfanta y noble bohema, 
pero imposible ganarnos 
en cariño á los de Ycbra 
De todos estos contornos 
os vienen á venerar, 
á pediros mil favores 
que desean alcanzar 
Os rendimos homenaje, 
tus devotos muy de veras, 
para que por vuestro amor 
lo que pidamos concedas 
Ayrado del moro con esto 
ya pronuncia la sentencia 
mando al instante al berdugo 
le cortase la cabeza 
Y luego aquel innumano 
descargando su fiereza 
la coje de los cabellos 
aqui el aliento se vela 
Y descargando el alfange 
cortóle al punto las piernas 
los dos brazos por los hombros 
y por ultimo la cabeza. 
y al punto se lleno 
de su real sangre la tierra 
los montes de terror y miedo 
se entristecieron las yerbas 
y todo lo nacido llora 
de ber acción tan perbersa. (Punto) 
Dicho de Santa Orosia de Miguel Pérez. 
Anexo X1I-17 
EN LA ROMERÍA DE SANTA OROSIA, 1912. 
SANTA, PRONUNCIADO POR EL 8." DANZANTE 
El amor que te tenemos 
los de Ycbra y su partido, 
es tan grande Santa Orosia, 
que jamás caerá en olvido. 
¿Y como olvidarte hemoz, 
Orosia patrona nuestra? 
pues siempre en ti pensaremos 
hasta la mansión eterna. 
Ya que con tanto júbilo 
celebramos vuestra fiesta, 
haced que en el Paraíso 
nos juntemos á tu diestra 
(Punto) 
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Anexo Xll-18 
DANCE DE YEBRA EN LA ROMERÍA DE SANTA OROSIA. 
SELECCIÓN DE DICHOS JOCOSOS A CADA UNO DE LOS 8 DANZANTES 
PRONUNCIADOS POR EL MAYORAL (1824-1945) 
A. Vinculados a características psíquicas de los 
danzantes. 
1824 
— Este es grande istoriador, 
bien merece que le demos, 
oy el grado de Doctor 
en casa del tabernero. 
— Pareces un cinco libros, 
como estudies te prometo, 
que si tiras por la Iglesia 
llegaras a ser fosero. 
Este según se esplica 
es del Rev casamentero, 
del Rey de Bastos o de copas 
o de vuen bino de un cuero. 
— Este abla de la guerra, 
y parece un león fiero, 
y para matar moscas, 
seria grande guerrero 
1840-44 
Este habla de virtudes 
y parece un santurrón 
si se pusiese hermilaño 
bien empinaría el porrón 
Tu si que dices verdad 
dicalo la romería 
q.* suelen venir enjutos 
y mojados se retiran 
Estas ablando del otro 
y tu le llevas de poco 
ese cuerpo lo meneas 
como si fueras un chopo. 
1920 
Tu si que tienes razón 
en lodo lo que decías 
eres corlo cíe estatura 
pero no de picardías 
Este si que es buen chabal, 
no tiene picardía 
y se gana buen jornal 
guardando a cabrería 
B. Vinculados a ¡a relación de sexos 
1840 
Este rao/o es cortejante 
y luego le darán premio 
alia en la acequia del Rey 
el canal que baja del Ebro. 
A este no se que le diga 
y es un guapo muchacho 
pero le boy á decir 
que le bese ó culo á ó macho. 
1920 
— Este según me han contado, 
no lo aseguro de cierto, 
dicen que intenta casarse 
con una de Sobrepuerto. 
— Asegúrale en ablar 
y no mires las mócelas 
que te harán equibocar 
como no sabes de letras 
y después te se reirán 
que ya sabes quien son estas. 
C. Vinculados al comer y al beber 
1840 
— A este le gustan las majas 
y el vino puro yo lo creo 
pero no aguamerado que traen 
los burriqueros. 
Este habla de los moros 
y esplica de guerrero 
y es que para comer mondongo 
como el Rebadan es fiero. 
1844 
— No yes tu mala langosta, 
pues pienso que comerías 
mas forraje que dos bueyes 
y aun con fambre quedarías 
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1930 
Este es un poco tunante, 
que merece una paliza, 
pero dice que a de ser 
con un trozo de longaniza 
D. Vinculados a la leyenda del martirio de 
Santa Orosia 
Este abla de los martirios, 
de los santos de ese Cerro, 
y a comer carne asada, 
no le ganaría un peno. 
1844 
Este bien tiene razón, 
que yo lo puedo asegurar 
que muchos endemoniados 
nuestra Sra. á echo curar. 
1824 
Este trata de la binida, 
de moros ó sarracenos, 
que si biera el enemigo, 
escaparía el primero. 
1909 
Tienes pues mucha razón 
la esperiencia lo acredita 
que Orosia espara nosotros 
la preciosa margarita. 
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La importancia fundamental de las romerías en 
el tejido social de la vieja sociedad de Serrablo, y el 
hasta cierto punto incierto futuro que les espera, obli-
ga a realizar sobre ellas una detenida lectura socioló-
gica que explicará en un caso el comportamiento co-
lectivo y medular de la sociedad tradicional, y en 
otro, las mutaciones que sobre el fenómeno ha ejerci-
do y está ocasionando el transvase de la sociedad 
rural tradicional hacia el modelo urbano-industrial. 
En líneas generales, la observación detallada de 
los libros de cuentas de las romerías reafirman cuan-
titativamente que dicho tránsito se produjo a finales 
de la década de los sesenta, fecha en la que concluía 
el éxodo rural masivo. En la década de los setenta las 
romerías serían imbuidas en gran medida por el ocio 
industrial (fot. 122): el acercamiento a los santuarios, 
andando o con caballerías, sería sustituido por el 
efectuado en utilitarios; las menguadas limosnas me-
tálicas de la antigua sociedad se dispararían nutridas 
por el sueldo fabril, y la actitud religiosa y socioeco-
nómica se vería profundamente trastocada, haciendo 
acto de presencia factores hasta entonces desconoci-
dos: el reencuentro con la Naturaleza y las raíces, el 
consumismo del fin de semana industrial, etc. Sólo la 
inercia seguiría actuando, aunque atenuada por la 
aculturación, sobre la persistencia del viejo modelo 
de religiosidad popular, mantenida en los adultos ru-
rales y en los emigrados al Sabiñánigo industrial (vid. 
anexosV-4y6;X-l,2, 3 y 6). 
\III. I. En la sociedad tradicional 
XIII. 1.1. Romerías, jerarquización 
social y vecindad 
En la sociedad tradicional, uno de los facto-
res esenciales a los que contribuían las romerías a 
través de la ubicación de las ermitas, del manteni-
miento de éstas y de otras manifestaciones sustenta-
doras del acto, era a estructurar jerárquicamente el 
mapa romero, autoafirmando a la sociedad local que 
de esta forma se apropiaba de un inestimable seguro 
psicológico que solidificaba su ciclo económico. 
Paralelamente las romerías reforzaban la estratifica-
ción social, reafirmando el papel privilegiado de algu-
nas familias infanzonas que veían cómo lo divino 
sancionaba su estatus (vid. X.3), y a nivel general, 
122. Hornería de Sania Elena (Domingo de las Cruces). 
IMS viejas romerías y la sociedad del ocio. 
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este fenómeno sociorreligioso de tanta envergadura, 
no dejaba de ser aprovechado para solidificar la je-
rarquización de la célula básica de la sociedad mon-
tañesa: la casa. En la actualidad toda esta compleja 
dinámica se ha visto superada por el uniformizado!-
modelo industrial que ha impregnado hasta la resi-
dual población rural. 
La ubicación de los santuarios (IV. 1.2) y las le-
yendas que en torno a su elección han corrido, son 
un claro exponente del continuo intento de las comu-
nidades locales por acaparar los «territorios de gra-
cia». Recuérdese las clásicas rivalidades entre las dos 
parroquias de Biescas en torno al santuario de Santa 
Elena; las del valle de Tena con los de la Tierra de 
Biescas, en este mismo santuario; las que hasta la lle-
gada del modelo industrial mantenían por la Virgen 
de los Ríos Aquilué y Javierrelatre; o en este mismo 
siglo, Jarlata, Sasal y Avena, población esta última 
que a comienzos de la década de los treinta prohibió 
radicalmente a las otras dos localidades el asistir a la 
romería por haberse negado a contribuir a la repara-
ción de la ermita. Estas relaciones de dominancia ve-
cinal generarían motes despectivos: argelinos, a los de 
la parroquia de San Pedro de Biescas; guirrios, asig-
nado por los del Valle de Tena a los que llegaban a 
Santa Elena procedentes de Tierra de Biescas; furta-
santos, los de Aquilué a los de Javierrelatre, etc. Tanto 
los besacrtwes (vid. VIII.2.1) como los gozos (XI.2.3) 
constituían elementos sancionadores de las jerarqui-
zaciones vecinales establecidas. 
El desarrollo de la romería también servía para 
afirmar año a año a la institución medular, de cuya 
inamovibilidad dependía la supervivencia del sistema 
económico. En casi todas las romerías los amos de la 
casa comían colectivamente en un comedor anejo a 
la ermita, mientras que los niños, jóvenes y mujeres 
lo hacían por su cuenta, comiendo al aire libre y «de 
alforja» (vid. VIII.3.1). Las romerías locales, coinci-
dentes en muchos casos con las fiestas patronales, je-
rarquizaban a los mozos, cuyos miembros de mayor 
edad pasaban a ofrecer en primer lugar durante la 
misa. Así mismo, leyendas como las de San Urbez a 
su paso por Albella sancionaban la institución básica 
del heredero único (vid. IV.3.2., fot. 119). 
XJJ. 1.2. Función Indica, social y económica 
Las carreras de rosca, los concursos de guiñóte y 
de aparejadas, el tiro de barra, etc. (vid. VIII.3.3) eran 
algunas de las manifestaciones lúdicas desarrolladas 
en las romerías principales, y que ofrecían al indivi-
duo la posibilidad de que su afirmación egolátrica su-
119. Primogénito de la Casa MIMO de Albella, donde según la 
tradición sirvió San Urbez como pastor. 
En la emigración la familia mantiene las viejas creencias. 
Capilla-mueble de San Urbez. (Octubre de 1986). 
perase la barrera de la comunidad local. En este sen-
tido, las romerías ofertaban al montañés un tono car-
navalesco, de ruptura con el hieratismo jerárquico de 
la casa, que relegaba a los hermanos no herederos. 
Este aspecto favorecía la iniciación de noviazgos 
espontáneos, si bien lo más comente era el que los 
amos de las casas tratasen pragmáticamente entre sí 
de apalabrar parejas, especialmente para sus hijos he-
rederos. En este sentido, no es raro comprobar por 
ejemplo que los radios geográficos de casamiento en 
Sobrepucrto no excedían el del área máxima que bas-
culaba sobre Santa Orosia1, al tiempo que la romería 
de San Urbez favorecía los casamientos entre jóvenes 
de las Sierras exteriores y del Somontano. 
La función económica desarrollada en las rome-
rías era fundamental para la sociedad montañesa: los 
dos máximos romeros —el de mayo-junio y el de 
agosto-septiembre— constituían dos hitos de encuen-
tro, apalabratorios y complementarios de las ferias 
otoñales o de la sanmigalaaa (Jaca, Biescas, Huesca). 
Algunas necesidades o productos del momento eran 
decididas o acordada su venta en las mismas romerí-
as; así, en junio, la de Santa Orosia, por aglutinar a 
pueblos que disponían de pastos alpinos con otros 
que no, servía para que los primeros logasen o alqui-
lasen pastos a los segundos durante el período estival; 
de igual manera, la romería de San Urbez de Nocito 
celeorada en el día de San Bernabé —también en 
junio— servía para que a comienzos de siglo un co-
1 Enrique SATIIÉ, «Sobrepucrto: techo de Serrablo» 
Argensola, ¡f 88, Huesca, 1979, pp. 354-355. 
Revista 
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El mundo rural pirenaica, cada vez mas envejecido, 
ve progresivamente disminuida su influencia en los ámbitos 
romeros. Una de los dos últimos habitantes de Espierre. 1980. 
merciante de Caldearenas —Casa Rey— apalabrase la 
compra de la lana recién esquilada a las ovejas. 
Deniro de su función económica no habría que olvi-
dar el que las romerías de primero y segundo orden 
ofrecían a las casas de menguada hacienda la posibi-
lidad de sanear su economía con la venia delante del 
santuario de licores y frutas de la época: cerezas de 
Berbusa, en Sania Órosia; melocotones de la ribera 
del Cinca, en la Virgen de Matidero, etc. 
ban en un 74 %; tan sólo los macrosantuarios de 
Santa Elena y Santa Orosia, instalados en áreas en 
las que aún existe población rural residual, y por su-
puesto urbana, acogen a más de una romería al año; 
el resto de santuarios supervivientes lo hacen una 
sola vez: en el día de la romería principal de antaño, 
trasladada al fin de semana (vid. anexo III-4). 
Si se observa el mapa de los santuarios pervivien-
tes —tres macrosantuarios, seis de segundo orden y 
cinco locales—, se comprobará cómo se ubican a lo 
largo del eje del Gallego, donde aún subsiste pobla-
ción rural y donde se instalan los núcleos urbanos de 
Sabiñánigo y Biescas; las romerías del interior, en la 
desertizada Guarguera, perviven impulsadas desde la 
emigración (anexo III-2). 
En líneas generales, las pirámides de asistencia y 
de participación en los santuarios (anexos XII-1, 2 y 
3) demuestran el envejecimiento de los romeros con-
currentes, hecho que habla de la precariedad del fu-
turo de las romerías (vid. XII-3, fot. 117). 
XIII.2.1. Organización actual de las romerías 
Desaparecida la inmensa mayoría de la pobla-
ción rural de la comarca, v aculturada el resto (vid. 
1.3 y 1.4), se ha roto el tradicional sistema que obliga-
ba al menos a un miembro de la 0050 a acudir a Tos 
santuarios que influían sobre el núcleo, se han perdi-
do las reglamentaciones, las cofradías y demás orga-
nizaciones romeras; tan sólo perviven en un franco 
ambiente decadente organizaciones que si funcionan 
es gracias o bien a personalismos insólitos, algunos 
residentes en la emigración', o bien en base a que son 
romerías sustentadas todavía en su mayor parle por 
población rural'. 
En ambos casos los libros de cuentas son muy 
superficiales y escuetos, en contraste con lo que suce-
día a comienzos de siglo y en anteriores centurias. La 
organización del acto romero se fundamenta en la 
inercia o eco de la costumbre tradicional que lógica-
mente sólo alcanza al mundo de los adultos, por lo 
MI 1.2. En la actualidad, tras el 
desmantelamiento de la vieja 
sociedad rural 
De los 36 santuarios generadores de romerías a 
comienzo de siglo, la despoblación ha invalidado al 
40%, viéndose reducidas las 75 romerías que origina-
' Son famosos: Enrique Deilo, de Jaca, como director de los 
Romeros del campo de Jaca; Máximo Palacios, de Biescas, como 
primiciero y ermitaño de Sania Elena; Ramón Olín, del ho.slal de 
Ipiés, como catalizador del Voto de Layes < = 1 y90); Domingo 
Gabarre, residente en Huesca, respecto a San Urbe/ de Nocito; 
Victoriano Allué, actualmente vecino de Curbe/, en la Virgen de 
los Palacios. 
' Virgen del Solano, Virgen de Ubieto, Virgen de los Ríos. 
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117. Romería del Domingo de las emees (Santa Elena). 
Resistencia de los viejos romeros a ceder el rolde crucero 
a las miex'as generaciones. (18-5-86) 
que éstos se constituyen en motores exclusivos de la 
ordenación. El mantenimiento económico de la ro-
mería ha pasado a ser nutrido únicamente por la co-
lecta monetaria del día de la celebración, desapare-
ciendo desde los años cincuenta (vid. anexo X-6) las 
efectuadas en especie. Las cantidades de dinero reco-
gidas han dejado de tener relación directamente pro-
porcional con el número de romeros asistentes o con 
la riqueza de sus casas, interviniendo otros factores 
como tipo de día festivo en el calendario actual, pro-
puestas marcadas por los organizadores, etc.4. 
La carencia y envejecimiento del clero de la dió-
cesis5 hace que en la actualidad los residuos romeros 
—salvo algunas excepciones—' estén movidos por lai-
cos, que suelen recurrir a la creación de patronatos, 
especialmente para reconstruir santuarios'. 
' En 1986, la colecta en la romería principal de Santa Elena 
supuso 45.000 pesetas, 16.000 en la Virgen de Ubieto, 20.750 en la 
Cofradía de Grasa, mientras que en Santa Orosia —la romería 
más numerosa— no se alcanzó a la menor cifra de las anteriores, 
hecho que se explica en base a que dicha romería aglutina a un 
elevado y dispar grupo de gentes, no articuladas por normativa 
alguna, monopolizando Yebra por inercia la organización del 
acto. 
1 AA.W. Crisis rural y sociedad del ocio, esludio para una pas-
toral de la diócesis de Jaca, Jaca, 1974, pp. 228-234. 
1 José Luis BUENO CORTéS fue párroco de Yebra durante una 
década y, hasta 1984, potenció de forma inusual las romerías de 
Santa Orosia, restaurando el santuario del puerto y las ermitas 
que jalonan el trayecto. 
' En 1978 José L. BUENO CORTéS, párroco de Yebra, fundaba 
el Patronato para la restauración de Santa Orosia (vid. IV. 1.1.4 de 
E. SATUÉ, Las romerías de Santa Orosia). Otros patronatos forma-
dos en la zona son el de la Virgen de la Cueva, en Jaca, y el de la 
Virgen de los Ríos, fundado en 1973. 
Finalmente, cabe señalar que el fin de semana in-
dustrial y los medios de locomoción han roto total-
mente el mapa de influencia de los distintos santua-
rios en la sociedad tradicional (vid. anexo III-1): la 
población emigrada acude a su romería de la infancia 
o de la juventud, aficionados al folklore o a los am-
bientes de fiesta acuden en un mismo día a dos rome-
rías que coinciden en la fecha, etc. (fot. 118). El fin de 
semana urbano ha marcado su inexorable tiranía y 
hasta en las romerías más rurales (Virgen de Ubieto, 
Santa Quitcria, Virgen de los Ríos, etc.) las fechas tra-
dicionales se han ido trasladando al domingo más 
próximo (vid. anexo III-4). Así mismo en los macro-
santuarios el número de veces en que acogían romerí-
as a lo largo del año se ha visto reducido en relación 
directa a la despoblación que afecta a su área de in-
fluencia: si a comienzos de siglo concurrían a Santa 
Orosia 7 romerías, en la actualidad lo hacen 3; en 
Santa Elena de 8 han pasado a ser 3, y en San Urbez, 
de 5 a l . 
XIII,2.2. Aspectos residuales 
Mientras que en la sociedad tradicional se daba 
una relación directa entre la importancia cuantitativa 
de la romería y la riqueza de sus manifestaciones ri-
tuales, en la actualidad este nexo se ha roto y va no 
cabe esperar que necesariamente las macrorromerías 
aporten la mayor residualidad tradicional. Hoy en día 
el factor aculturación determina que sean las rome-
rías supervivientes de segundo y tercer orden las que 
se muestren más íntegras, amparadas en la margina-
lidad rural (Virgen de Ubieto, del Solano, San Urbez 
I ¡8. Romeros del Campo de Jaca camino de Yebra en el Domingo 
de la Trinidad. Los romeros ya no hacen integro el camino desde 
Jaca a Yebra, sino que cada uno converge con su moderno medio 
de comunicación al Puente de Sabiñánigo. (25-5-86). 
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120. Romería de Santa Orosia. El desmoronamiento de la sociedad 
tradicional y de los viejos valores permite que en ¡a actualidad la 
mujer participe en la subida de la Sania. (25-6-86). 
de Cerésola, etc.). Respecto a las de primer orden, 
sólo la de Santa Orosia mantiene gracias a la asisten-
cia rural del valle de Basa cierta riqueza etnológica, 
con independencia del dance. 
De elemento residual de la antigua religiosidad 
popular cabe calificarse la tendencia de que la parti-
cipación femenina supere ligeramente a la masculina 
(fot. 120 y 121), y de que el público en general dé 
prioridad a la veneración de las reliquias del santo 
sobre otras participaciones litúrgicas; resulta signifi-
cativo observar cómo personas no practicantes no tie-
nen inconveniente alguno en «pasar a adorar», pervi-
viendo una vez más el culto concreto sobre el culto 
abstracto y oficial (pirámides de participación en las 
romerías de Santa Orosia v Santa Elena. Anexos 
XIII.l y XIII.3). 
Siguiendo las pautas romeras descritas en orden 
temporal a lo largo del capítulo VIH, respecto al pere-
grinaje hacia los santuarios puede decirse que en la 
mayor parte de los casos, incluido el ascenso termi-
nal, se realiza de forma motorizada. Prueba de ello es 
la romería de Santa Orosia (anexo XIII-2), donde en 
1986 remontó andando la dura ascensión, en compa-
ñía de la santa, un 20 % del total de asistentes; sien-
do en su mayor parte jóvenes movidos por lo lúdico y 
deportivo, pues cada año es mayor el número de per-
sonas de avanzada edad que suben en coche y acuden 
a esperar a la reliquia a la ermita del Zoque. Si el as-
cender andando al santuario puede ser utilizado tam-
bién como índice de religiosidad popular, con la ob-
servación del citado anexo se corrobora el alto grado 
de «laicidad urbana» que está adquiriendo esta vieja 
macroiTomería. 
¡21. Romería de Santa Orosia. Parada en la ermita del Zoque. 
Macwrromería de Serrablo multieeneracional. 
La mujer y el mantenimiento de tos esquemas 
de la religiosidad popular. {25-6-86} 
Los besacruces y procesiones son un elemento 
que se ha mantenido de forma general en todas las 
romerías. Si bien es cierto que por inercia se mantie-
ne el orden tradicional de las cruces, también lo es 
que el acto está desteñido del viejo matiz jerárquico. 
En el voto de Laves a la Virgen del Solano, a pesar de 
residir parte de los romeros en Sabiñánigo, pero por 
seguir cultivando las tierras y gracias a lo desaperci-
bido del acto, cruceros y portadores de la peana si-
guen andando descalzos tal como se estipuló en la 
lundación del voto en el siglo XVII. 
El acto del reparto de la caridad ha sido manteni-
do y potenciado, en parte por mimetismo a que 
Amigos de Serrablo lo hace en su tradicional misa mo-
zárabe, en plenas vacaciones del verano. El vino ran-
cio y la torta introducen una permeabilidad social a 
la que se acoge el más diverso público, incluso no 
practicante. 
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Anexo XI1U 
ROMERÍA DE LAS CRUCES (STA. ELENA) (18-5-86) 
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COMUNIONES 
VENERACON DE RELIOUÍAS 
En las comidas los grupos rurales asistentes tien-
den a seguir ubicándose por nostalgia o inercia en los 
lugares tradicionales que tenían asignados. Los ali-
mentos ingeridos, tanto en los sectores urbanos como 
en los rurales, carecen de personalidad cultural, salvo 
en la romería de San Urbe/, de Cerésola, que por de-
pender de una sola familia, ésta obsequia con los pla-
tos tradicionales (vid. VIII.3.1). 
Los pasacuentas o balances económicos han de-
jado de practicarse en todas las romerías salvo en la 
de la Cofradía de Grasa, acto que se realiza tras la 
misa en el interior de una borda y que se explica en 
base a que, a pesar de vivir los romeros en 
Sabiñánigo, su éxodo ha sido relativamente reciente, 
encajando un grado de aculluración no demasiado 
elevado. 
El dance de Ycbra en Santa Orosia se está degra-
dando progresivamente. El envejecimiento de Yebra 
hace peligrar esta manifestación cultural; su poten-
ciación pasa inexorablemente por el entronque con 
los grupos folklóricos de la comarca, por la revitaliza-
ción de la paslorada —acomodada en su capítulo de 
crítica social al momento presente—, y por desarro-
llar en general lodo el bagaje folklórico que el presen-
te trabajo aporta. El autor confía que la publicación 
de Las romerías de Santa Orosia, del presente trabajo, 
y que la reconstrucción de la pastorada por él efec-
tuada para la romería de 1989, dinamice definitiva-
mente esta manifestación que languidecía. 
XIII.2.3. Emigración y reencuentro 
en las romerías 
Sin apenas discontinuidad, después de haberse 
producido el éxodo masivo de los años sesenta, nu-
merosas familias comenzaron a acudir desde la emi-
gración, año tras año, a «su» romería; este hecho se 
producía especialmente en la de Santa Orosia, capita-
lizado en gran medida por casas que se habían visto 
obligadas por la dinámica general a bajar a los nue-
vos pueblos de colonización creados en Tierra baja y 
que aún mantenían su superestructura ideológica. En 
el caso de San Urbez, al haberse vaciado demográfi-
camente toda la zona de influencia del santuario, 
hubo un pequeño periodo de tres o cuatro años de 
ruptura romera hasta que el voluntarismo de perso-
nas concretas, interpretando el sentir general, reorga-
nizó y aglutinó las romerías al santo desde la emigra-
ción. Sin embargo, el fenómeno generalizado de po-
tenciar las romerías de Serrablo desde el éxodo no se 
da hasta mediados de la década de los setenta, parale-
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lamente a producirse la crisis del modelo urbano-in-
dustrial, a la lógica culminación del proceso de acul-
turación de las gentes emigradas, al auge de los movi-
mientos ecologistas y folklóricos que desde la urbe-
ensalzaban a los viejos modelos rurales, y al fenóme-
no político autonómico que potencia el reencuentro 
con las raíces. 
Este hecho ha sido detectado por numerosos au-
tores en el Altoaragón: Francisco Castillón Cortada, 
en su magnífica labor estudiosa de la etnología reli-
Í
úosa de la zona del Cinca, constata con visión socio-
ógica cómo la romen'a a la virgen local se constituye 
en cita obligada para los hijos emigrados a Zaragoza 
o a Cataluña, y cómo estos en su piso urbano «ado-
ran» la imagen de aquella «como viva presencia del 
pueblo abandonado por la pobreza, el hambre, la in-
justicia y el caciquismo»*. Lisón Tolosana habla de 
otra variante similar de reencuentro consigo mismos 
y con los antepasados por parte de los emigrados: se 
trata de la celebración en pueblos deshabitados de la 
antigua fiesta local, modalidad que también se ha 
practicado en Serrablo'. 
En sus análisis sociorreligiosos la Iglesia no ha 
dejado pasar desapercibido el hecho: en 1974 ya lo 
detectaban los estudios encargados por el obispado 
de Jaca10, y a nivel general especialistas en religiosi-
dad popular como Maldonado hablan en la actuali-
dad del papel fundamental que el santuario adopta 
entre los emigrantes como reencuentro con la propia 
identidad y tradición familiar". 
Aun tratándose de un fenómeno generalizado, ló-
gicamente su incidencia en los distintos santuarios de 
Serrablo está en relación directa con el grado de des-
poblamiento que padecen sus respectivas áreas envol-
ventes (vid. anexo 1-3); en términos relativos, presen-
ta importancia el fenómeno en: Santa Orosia, nutrida 
por emigrantes de Sobrepuerto y Valle de Basa; San 
Urbez de Cerésola, procedentes de la ribera derecha 
del Guarga; San Urbez de Nocito y la Virgen de 
Matidero, originarios de La Guarguera y la Sierra de 
' Francisco CASTILLON CORTADA, «Etnología religiosa arago-
nesa», Nueva España, el periódico de Huesca, serie dominical, 5-
X-80,pp. 10-11. 
' Carmelo Lisos TOLOSANA, Antropología social y hermenéuti-
ca, Madrid, 1983, p. 61. En Serrablo, a comienzos de la década de 
los ochenta, v promovida por la asociación cultural Citen de 
Biescas, se celebró durante varios años la fiesta patronal del pue-
blo abandonado de Barbenuta, a la que acudían masivamente los 
vecinos emigrados. 
" AA.W., op. cit., p. 96. 
" Luis MALDONADO, Introducción a la religiosidad popular, 
Santander, 1985, p. 151. 
Anexo XI11.2 
ROMERÍA D E STA. OROSIA 
25 DE JUNIO DE 1986: ROMEROS QUE ASCIENDEN AL 
PUERTO DE STA. OROSIA ANDANDO POR EL CAMINO 
DE YEBRA Y ACOMPAÑANDO A LA SANTA 
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Guara; y finalmente, la Virgen de los Ríos, proceden-
tes del Gallego meridional. 
A pesar de que en mayor o menor medida, y gra-
cias al traslado de las romerías a los domingos, todas 
absorben un determinado número de emigrantes, la 
actividad cualitativa de estos es diversa: mientras que 
en Santa Orosia, Virgen de Ubieto, San Urbez de 
Cerésola (fot. 115) y la Virgen de los Ríos no intervie-
nen en la organización de las romerías puesto que 
aún queda en la zona población local que se ocupe de 
ello la despoblación total ha hecho nacer otro grupo 
de romerías dinamizadas exclusivamente desde la 
emigración. Se trata de: Virgen del Solano de Layes, 
la Cofradía de Grasa, San Urbez de Nocito y la Virgen 
de los Palacios en Matidero. 
Entre las del primer grupo, la de Santa Orosia se 
caracteriza por el carácter intergeneracional de la po-
blación no rural que acude a ella, hecho que no se 
produce en dicho grado en ninguna otra romería. 
Promueven tal participación: la Fama alcanzada por 
sus manifestaciones folklóricas y la visión lúdica con 
que ha sido acogida por numerosa población juvenil 
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Anexo XIIU 
ROMERÍA DE LAS CORONILLAS (STA. OROSIA) 
(10-5-86) 
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de Sabiñánigo; aspectos que de alguna manera favo-
recen la continuidad de la romería. 
En este mismo grupo, la de la Virgen de Ubieto 
aporta respecto a la emigración absorbida un parti-
cular enfoque: el de servir de reunión familiar una 
vez al año; en este caso el ámbito de reencuentro es el 
mismo pero catalizándolo a través de las familias que 
se sientan a comer en una misma mesa fundiéndose 
los miembros rurales con los urbanos. 
En 1964 el libro de actas de la romería de la 
Virgen de los Ríos refleja la disminución de los rome-
/15. Romería de San Urbez de Cerésola. Aliar de la ermita (s. XIX). 
Romería marginal de romeros residuales de la sociedad tradicional. 
115-12-86) 
ros a causa de la emigración12, pero sin embargo 
hasta comienzos de la década de los setenta, paralela-
mente a la restauración del santuario, no aparecerá el 
influjo de la población desarraigada. A este respecto, 
resulta muy interesante comparar el comportamiento 
que tuvieron con sus donativos los distintos grupos 
romeros (vid. anexo XIII-6): la población rural de los 
valles del Matriz y Galliguera inferior, con menor 
renta que la población emigrada, se mostraba más es-
pléndida que la ya aculturada población emigrada a 
Jaca y a Sabiñánigo; para los primeros «la Virgen» no 
era un elemento folklórico sino que todavía suponía 
un auxilio vital en el ciclo ordinario; finalmente, una 
11 Cuarta acia del libro de acias de la Virgen de los Ríos 
—Aquilué—, 19 de mayo de 1964. En ella se dice que «la colecta 
en la Virgen fue la más alta a pesar de haber menos genle, a 
causa de la emigración y de la obras del Canal». 
284 
SOCIOLOGÍA DL: LAS ROMLR1AS DE SERRABLO 
Anexo XUI.6 
DONATIVOS RECIBIDOS PARA LA RESTAURACIÓN DE LA 
ERMITA DE LA VIRGEN DE LOS RÍOS 
(MARZO 1972-JUNIO 1973) 
actitud intermedia la adoptarían las dádivas de perso-
nas emigradas a Huesca, Zaragoza y Madrid, en gene-
ral pequeños comerciantes bien situados que a través 
de cierta prepotencia creían cumplir una labor tutelar 
hacia la familia no emigrada. 
En este primer grupo, el ejemplo más atípico lo 
constituye la romería de San Urbez de Cerésola, 
donde salvo la familia propietaria del santuario y pro-
motora de la romería, el resto —las tres cuartas par-
tes— son romeros emigrados, ya que la zona tradicio-
nal de influencia de dicho santuario es un total de-
sierto demográfico (vid. anexo XIII-4). 
Dentro del segundo grupo de romerías —las pro-
movidas desde la emigración— se puede hacer una 
segunda división: las mantenidas por población emi-
grada a Sabiñánigo y que comparte la actividad agrí-
cola con la industrial, con alto nivel de renta, conser-
vadora ideológicamente, y que todavía ve una inci-
dencia inmediata del titular del santuario sobre sus 
bienes y personas; es el caso de la Virgen del Solano 
de Layes y de la Cofradía de Grasa. El otro subgrupo 
lo forman las romerías de San Urbez de Nocito y de 
la Virgen de los Palacios de Matidero, nutrida por po-
blación emigrante dispersa, aunque esencialmente 
ubicada en Tierra baja y que no mantienen ningún in-
terés económico en su aldea abandonada; descansan 
artificialmente sobre el voluntarismo de personas 
concretas", lo que a pesar de la elaboración de estatu-
tos, cuestiona su continuidad. 
Un elemento interesante para analizar el com-
AnexoXIllA 
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porlamiento romero desde la emigración hacia los 
santuarios lo constituye el otorgar a los hijos el nom-
bre de los titulares de aquéllos. Centrándose en los 
dos macrosantuarios de Serrablo septentrional 
—Santa Elena y Santa Orosia— y en los archivos pa-
rroquiales del Sabiñánigo contemporáneo (San Urbez 
no incide; vid. anexo XIII-5), se observa en primer 
lugar cómo la valoración que la población emigrada 
hace de esos nombres es muy pobre, hecho motivado 
por el desprecio que la aculturación imprime al pasa-
do; desde 1930 a 1986 el número de bautizadas con el 
nombre de Elena en la parroquia principal de Sabi-
ñánigo, o de Xto. Rey14, es anecdótico —medio cente-
11 Vid. nota 2. 
" De las tres parroquias actuales con que cuenta Sabiñánigo. 
la de Xto. Rey es la más importante numéricamente y la primera 
que se creó, a finales de los años veinte. 
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El fin de semana urbano e industrial ha mediatizado la dinámica 
general de las romerías. Romería de Sania Orosia. 1981. 
nar—, descendiendo tras la crisis industrial y el corte 
migratorio; mientras que el número de Orosias se re-
duce a la cifra testimonial de una, hecho explicable 
en base a la extraña sonoridad del nombre y en parte 
a su menor universalidad, imbricado exclusivamente 
con el mundo rural de la zona y por lo tanto genera-
dor de mayor rechazo entre la población emigrada 
acullurada. 
En la parroquia del Pilar —Puente de Sardas—, 
constituida por población mayoritariamente emigra-
da de la comarca, se constata lo mismo. 
En líneas generales se puede concluir que la po-
blación emigrada recurre a los viejos santuarios para 
dialogar sobre su existencia y la de sus antepasados, 
pero de ninguna manera desea vincular a sus hijos y 
a su futuro con un modelo arcaico de vida que global-
mente no considera deseable; para esta población los 
nombres de los titulares de las romerías de Serrablo 
siguen evocando el pasado y la supuesta infelicidad, 
pobreza e incultura; el predominio absoluto de los va-
lores urbanos aporta nombre foráneos y anula la evo-
cación de los locales. 
XIII.3. El futuro de las romerías de Serrablo 
Antropólogos como Julio Caro Baroja han habla-
do de la necesidad de que la sociedad urbana no se 
desprenda de la cultura ecológica del mundo rural 
Anexo XI11.5 
BAUTIZADAS CON EL NOMBRE DE ELENA EN LA 
PARROQUIA DE XTO. REY (1930-1986) 
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112. Techumbre ruinosa de la ermita de N.'S.'de Urbán (Gillué), 
pequeño centro romero hasta la despoblación de la montaña en 
nuestro siglo. Al fondo el Valle del Guarga y S.' de Guara, zonas 
prácticamente deshabitadas de Serrablo. 1985. 
tradicional, aspecto que de desarrollarse evitaría un 
modelo sociocultural tendente a la suhurbanización, 
producto «grosero y desquiciado del Capitalismo y 
del Estatismo modernos»15. 
Según esta comente, las romerías podrían con-
vertirse, junto a otros elementos folklóricos, en lugar 
de encuentro, de reflexión y de alegría entre dos mo-
delos de vida que cada día necesitan más complemen-
tarse; donde de forma respetuosa conviviesen lo reli-
gioso, lo folklórico y cultural con lo lúdico, lo ecológi-
co e incluso con la crítica social; la propia estructura 
tradicional de los actos romeros, adaptada a los tiem-
pos actuales, daría amplia cabida a la satisfacción de 
dichas necesidades. 
En Aragón actualmente se dan fenómenos que 
hacen pensar optimistamente en que este esquema te-
órico vaya camino de practicarse: los movimientos 
desde la emigración para potenciar las romerías de 
los pueblos natales, las campañas de promoción de 
los dances locales a cargo de la Diputación provincial 
de Zaragoza, la utilización de las romerías como 
actos reivindicativos ante amenazas hidráulicas a 
toda una comunidad'", etc. Sin embargo en líneas ge-
nerales, como indica Caro Baraja, cabe concluir que 
¡13. Romería de Santa Orosia. 
Modernos medios asistenciales. (25-6-86). 
«el folklore autóctono está desacreditado entre la 
misma masa popular»". 
En Serrablo, con la perspectiva que da lo analiza-
do desde 1975 a 1986, la perspectiva es sombría (fot. 
112); da la impresión de que las romerías agonizan a 
la par de que desaparece la última generación que 
vivió parte de su vida en la sociedad rural tradicional. 
De cualquier forma, existen aspectos ambivalen-
tes que pueden hacer cambiar este pronóstico; por 
eso en la evaluación general cabrá hablar de aspectos 
potenciadores, inhibidores, neutros y, finalmente, im-
precisos. 
Entre los primeros está el sentimiento esbozado 
por Julio Caro Baraja, pero que el colectivo urbano y 
rural-residual asimilan muy lentamente, reduciéndo-
se tal forma de pensar a una élite cultural que pasa 
por estudiosos de la etnología, clubs de montaña, etc. 
En cambio, los factores inhibidores tienen más 
peso específico: las generaciones de origen rural de-
saparecen; los jóvenes proyectan la ruptura genera-
cional sobre todos los valores paternos; la enseñanza 
de las ciencias sociales no se ha ocupado nunca de es-
tudiar la cultura de la sociedad rural tradicional; fi-
nalmente, la potenciación capitalizada en la última 
década desde la emigración caoe suponer que finalice 
cuando lo haga la generación del éxodo. 
" Julio CARO BAROJA, La estación del amor, Madrid, 1979, 
pp. 7-9. 
" En el periódico «El Día» de Zaragoza, de 9 de junio de 
1987, aparece la noticia de cómo varios pueblos de la cuenca del 
Río Gallego (Biscarrués, Eres. Santa Eulalia y Murillo de 
Gallego), convocados por la asociación Amigos de la Galliguera, se 
dieron cita en la ermita de Santa Quiteña del primer núcleo 
«convirtiendo la romería en un acto de aíirmación en torno a la 
oposición frontal a que el pantano se construya» y anegue a los 
citados núcleos. Resulta evidenciado!' cómo la tradicional rome-
ría —o reencuentro con los antepasados— fue utilizada sabia-
mente por los organizadores para motivar a un colectivo que 
entre otras cosas puede perder sus más íntimas raíces. 
" Julio CARO BAROJA, op. cit., p. 7. 
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114. Romería de Santa Orosia. Auge de su trascendencia cultural. 
Telex'isión regional de Aragón, filmando un detalle 
de ¡a cruz parroquial de Yebra. (25-6-86). 
Entre los aspectos neutros cabe situar la actitud 
adoptada de forma casi generalizada por el clero de 
la zona, que con su labor ceñida a la realización de 
los oficios religiosos de las romerías creen cumplir 
las directrices marcadas por el Concilio Vaticano II, 
que habla favorablemente de las manifestaciones de 
la religiosidad popular siempre que se desbroce debi-
damente lo que es dogma de lo que es leyenda o pa-
ganismo. En ningún santuario se hace una reflexión 
sobre las costumbres y tradiciones religiosas del pa-
sado; como dijo Juan Pablo II en el santuario mexica-
no de Zapopán, las romerías son aprovechables para 
encauzar la «visión incompleta de la fe» que se supo-
ne a la religiosidad popufar. Pocos clérigos piensan 
que una romería es un hecho cultural y religioso en el 
que no cabe desprestigiar nada; de hecho con esta 
postura la Iglesia se está alejando de su posición pri-
migenia en la que con sabio pragmatismo supo asi-
milar las tendencias innatas de la religiosidad popu-
lar. 
Un factor impreciso, oscilante, y del que depende 
en gran medida el futuro de las romerías de Serrablo, 
lo constituyen la política cultural que adopten las ins-
tituciones oficiales y el grado de sensibilización para-
lelo que se alcance a nivel popular; todo ello unido al 
sentimiento autonomista que se produzca —en cuan-
to a que generalmente lleva implícito el reencuentro 
con las mices— (fot. 113-114). A este nivel, en la dé-
cada de los 70 el movimiento aragonesista, que cana-
lizaba esencialmente el PSA, otorgó un alto valor sig-
nificativo a la romería por antonomasia de Serrablo 
—la de Santa Orosia— como hecho capital a la hora 
de construir el perfil antropológico de Aragón; el can-
toautor José Antonio Labordeta, símbolo popular del 
116. Romería del Voto de Layes. Relevo generacional de romeros. 
(25-5-86). 
movimiento, hablaba repetidamente en sus letras de 
la santa y del sentir del montañés desarraigado: «A 
Santa Orosia rogamos / que nos conserve en Región, / 
que aunque en tiempos fuimos Reino / no nos dejan 
ser Nación»18; el interés por el folklore autóctono 
«descubre» al dance de Yebra de Basa: un guipo lolk 
pasa a denominarse Clücotéu, y donde hasta entonces 
sólo habían llegado estudiosos vascos, comienza a 
hacer aparición algún adelantado en la etnología ara-
gonesa, ocupándose repetidamente el significativo se-
manario Andalón de dicha romería1". 
Tras este cénit, en la década de los ochenta, el 
sentimiento popular autonomista —con todo lo que 
" Jean-Jacques FLEURY, Cantar v no callar, Zaragoza, 1982, 
p. 232. 
" Entre los varios artículos aparecidos a lo largo de la histo-
ria de «Andalán» mea-ce la pena destacar uno del autor del prc-
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lleva implícito— languidece; paradójicamente, a 
pesar de que las instituciones autonómicas comien-
zan su andadura. Finalmente, en el año 1987, el 
Ayuntamiento de Sabiñánigo suprime como fiesta de 
dicho año el día de Santa Orosia", respetado hasta 
entonces desde tiempos de la República, con lo que la 
romería ve reducido el número de asistentes a los ha-
bitantes que todavía quedan en el Valle de Basa. 
En conclusión, de no Intervenir favorablemente 
los factores imprecisos, respecto a las macrorromerí-
as cabe esperar el mantenimiento de la de Santa 
Elena gracias al relativamente estable potencial de-
mográfico, rural v turístico del Valle de Tena y de 
Biescas; un empobrecimiento de la de Santa Orosia, 
limitándose a los escasos habitantes del valle de Basa, 
con la consiguiente degradación del dance, si 
Sabiñánigo no reconoce y asume instilucionalmente 
el valor cultural que la romería ha tenido y debe tener 
en la zona y en Aragón; la degradación de la de San 
Urbez, gestionada desde la emigración, una vez que 
lo hagan las pocas personas que la capitalizan y que 
pertenecen a la generación del éxodo. Respecto a las 
romerías de segundo orden y de tercero, o locales, en 
su mayor parte dependientes de la población rural re-
sidual, cabe predecir que, de no inlluir positivamente 
dichos factores, el envejecimiento y la aculturación 
harán que su destino quede aleatoriamente vinculado 
al voluntarismo de algún vecino (fot. 116). 
sonto trabajo: «La romería de Santa Orosia», núm. 381, año 1983, 
pp. 19 a 33. 
•̂  En aquella fecha gobernaba el Ayunlamienlo de Sabi-
ñánigo un partido rogionalista. 
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Con el presente trabajo se concluyen los estudios 
de doctorado a la par que se polarizan en él los reali-
zados durante casi una década como vocal de etnolo-
gía de la asociación Amigos de Serrablo. 
Este estudio, por ser integral, supera lo estricta-
mente romero y religioso para adentrarse en el am-
plio espectro de la etnohistoria comarcal. 
Con él y con lo ya publicado por el autor se re-
dondea el estudio de la cultura popular de una co-
marca desmantelada en grado sumo por el fenómeno 
industrial del siglo XX. Afortunadamente a una acul-
turación extrema de lo popular se ha contrapuesto 
una dedicación estudiosa inusual en la geografía ara-
gonesa y nacional. 
El trabajo, con su metodología integral, pretende 
demostrar que la religiosidad popular así estudiada 
se configura como elemento clave para comprender 
lo medular de la sociedad montañesa tradicional. 
Por capítulos, y aun a riesgo de difuminar aspec-
tos en el proceso generalizado!-, se podrían elevar las 
siguientes conclusiones: 
I. La comarca de Serrablo se ha configurado geo-
gráfica y culturalmente en los años sesenta y setenta 
gracias al proceso imbricado de las labores de la aso-
ciación Amigos de Seirablo con el fenómeno socioeco-
nómico acontecido en el cauce prepirenaico del río 
Gallego. 
Los aspectos geográficos de la comarca, en sus 
variantes físicas, humanas y económicas han mediati-
zado en gran medida a la religiosidad popular de la 
sociedad tradicional y a las romerías en particular. 
El siglo XVII, con su lastre trentino y sus nefas-
tas condiciones socioeconómicas, fue el encargado de 
definir el marco romero de la comarca en su aspecto 
religioso; más tarde, el siglo XVIII con su despegue 
económico añadiría a las romerías los matices lúdi-
cos y de intcrrelación humana y socioeconómica. 
La institución de la casa, o célula fundamental de 
la sociedad montañesa, con sus componentes jerár-
quicos e inmovilistas explicará ciertas actitudes y 
Sroductos de la religiosidad popular montañesa; in-uencia que se acusará por inercia en los núcleos re-
colectores de emigración como Sabiñánigo, pobla-
ción ésta donde además se reflejan otras repercusio-
nes sociales con arranque en aquella institución. 
La comarca de Serrablo se configura como ámbi-
to ideal, dada su constitución sociodemográfica, para 
efectuar el análisis de las mutaciones padecidas pol-
la religiosidad popular en su tránsito desde el modelo 
rural tradicional al urbanoindustrial. 
II. La religiosidad popular del montañés quedaba 
medularmente condicionada por el sentido de la pro-
piedad de éste; las estructuras sobrenaturales le per-
tenecían y oslaban a su servicio, en un marco donde 
la hostilidad ambiental acrecentaba en todos los ór-
denes el sentimiento posesivo. Esta actitud de pose-
sión era de carácter selectivo, pues los personajes ce-
lestes eran ordenados y jerarquizados por cada comu-
nidad, bien fuese a nivel local o comarcal, buscando 
siempre de ellos el que sirviesen como instrumentos 
de auloalirmación para el grupo. 
La imagen que tenía el montañés de los persona-
jes celestes se perfilaba a través de su sentimiento po-
sesivo hacia lo divino y a través de la proyección 
hacia aquéllos de su cosmovisión. 
En todas las manifestaciones de la religiosidad 
popular de Serrablo se aprecia cómo los estratos pre-
cristianos y cristianos se imbrican entre sí, y cómo la 
Iglesia canalizó y utilizó a los primeros, sirviendo in-
cluso de apoyo a los segundos. 
Los titulares de los macrosantuarios, o primer 
nivel romero de Serrablo, se ocupaban de actuar en el 
ámbito esencial de la sociedad montañesa: velaban 
por el mantenimiento de las superestructuras y pol-
las desgracias endémicas y generales. 
El poso que la hagiotoponimia ha dejado impre-
so en la geografía de Serrablo constituye un testimo-
nio fácil que ayuda a comprender la evolución del 
cristianismo en la zona; delata, entre otras cosas, la 
importancia de las cumbres en el fenómeno de la su-
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perposición de cultos, y explica el alto porcentaje ha-
gioloponímico de Serrablo en base a la elevada tradi-
ción monástica de la zona. 
La hagiografía de los titulares de santuarios de 
Serrablu se ciñe al primer nivel romero o nivel de los 
«patronos de la montaña»; sobre Santa Orosia y San 
Urbez, esencialmente, el montañés vertía idénticas 
pautas filosóficas de su religiosidad popular, y en 
torno a ellos se «eneraban idénticos niveles estrali-
gráficos en la evolución histórica de su hagiografía. 
NI. La estructuración de Serrablo en torno a tres 
niveles romeros jerarquizados constituía un engrana-
je clave en el funcionamiento de la vieja sociedad 
montañesa: favorecía la afirmación local y la relación 
vecinal, al tiempo que contribuía a la superación de 
la autarquía humana y económica. 
Las áreas ordinarias de influencia marcadas poi-
cada santuario eran desbordadas por móviles extra-
ordinarios como las grandes sequías o por los fenó-
menos de especializaron de sus titulares. 
En el primer nivel romero de Serrablo mientras 
que el macrosantuario de Santa Elena se constituía 
en núcleo superador de problemas de rivalidad étni-
ca, los de Santa Orosia y San Urbez eran auxiliados 
por una estela de ermitas complementarias creando 
sendos complejos romeros mitll¡espaciales socializado--
res de la intercesión de sus titulares. 
IV. El reparto de los santuarios de Senablo a tra-
vés de los hitos más vistosos de la geografía comarcal 
trasluce la tradición precristiana de estos y vincula su 
potencial hierolánico a la importancia que ocupan en 
el mapa romero comarcal; al mismo tiempo, el que 
un tercio de ellos se ubiquen en divisorias de aguas o 
de términos es el resultado de una tendencia en la 
que las comunidades vecinas procuraban una sime-
tría beiwfactora, no sin antes haber generado infini-
dad de enfrentamientos, leyendas y motes. 
Enlazando con la tradición universal, y por lo 
tanto precristiana, los santuarios de Serrablo se ven 
rodeados por alguno o lodos los elementos de la trilo-
gía hierolánica que simboliza el cosmos —el árbol, la 
roca y la fuente—, una vez. más su grado de presencia 
está en función de la importancia del santuario. 
Los santuarios han generado leyendas en función 
de las necesidades de la sociedad que los sustentaba; 
así, los problemas de vecindad, los mecanismos san-
cionadores del orden establecido, y los fenómenos de 
proyección del subconsciente colectivo sobre la figu-
ra del titular, promoverían un cuerpo legendario uni-
formizado por la tradición de la Legenda Áurea, por la 
influencia de unos titulares sobre otros, y por la 
abundante presencia de la figura medular y portado-
ra de la esencia social: el pastor. 
Un grupo peculiar e importante de leyendas lo 
generan los santuarios que son templos residuales de 
pueblos desaparecidos; en él, los problemas de trans-
misión de propiedad generarían mitos justificativos 
ante la comunidad vecinal como el de Las Abuelas. 
Finalmente, las huellas de Santos generaron le-
yendas de claro sentido didáctico, al tiempo que pro-
longaban la presencia del Santuario a lo largo de la 
geografía romera. 
El inmovilismo tradicional de la sociedad monta-
ñesa sumado al de la Iglesia ocasionará una fijación 
en el tiempo de los titulares de los santuarios, sólo 
matizada tras Trento por la potenciación de la Virgen 
como guardiana de la Iglesia oficial ante las tenden-
cias posesivas de la religiosidad popular para con el 
santo local. En este sentido, el estudio de los nombres 
de las personas en el tiempo y en el espacio se mues-
tra válido para analizar la influencia de los titulares 
de los santuarios y demuestra hechos como la fagoci-
lación a partir del XVIII de Santa Elena ante Santa 
Orosia, cómo en dicha centuria ésta adquiere su má-
ximo apogeo, etc. 
V. El número de romerías que aglutinaba anual-
mente cada santuario estaba en relación directamen-
te proporcional con el de las comunidades que queda-
ban bajo la zona de influencia de aquéllos. Las rome-
rías, nacidas para cubrir necesidades espirituales y 
materiales del montañés, podían tener o bien un ca-
rácter integral o bien parcial, si exclusivamente desa-
rrollaban aspectos religiosos de petición y acción de 
gracias. 
Las cofradías, como forjadoras de actos romeros 
y suministradoras de infraestructura para el desarro-
llo socioeconómico de las comunidades a lo largo del 
ciclo anual, tuvieron una gran trascendencia en la so-
ciedad tradicional montañesa: contribuyeron a la 
ruptura con la inercia leudal y con los elementos au-
tárquicos, aunque mantuvieron los valores consus-
tanciales a la casa. Con estatutos configurados esen-
cialmente en el siglo XVII, su antigüedad suele ser 
mayor, siendo las de la Virgen del Rosario las más ge-
neralizadas, por influencia trentina. Como norma ge-
neral el siglo XVIII marcó el cénit económico y profa-
no de estas instituciones, entrando en recesión a par-
tir del XIX, momento en el que la religiosidad olicial 
absorbió a la laicidad de dichas estructuras. 
Los votos y las rogativas constituyen fundamen-
talmente un producto del calamitoso siglo XVII. En 
las últimas los mapas romeros ordinarios eran des-
bordados al aunar comunidades lejanas su petición 
con interés sumatorio, aunque manteniéndose en 
todo caso la exclusividad y trato preferencia! del titu-
lar del santuario para con el montañés. 
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VI. La religiosidad popular, y las romerías en par-
ticular, sólo pueden ser entendidas en su auténtica di-
mensión si se insertan en el ciclo económico y festivo 
que las sustentó. 
En el ciclo Serrablés se daban dos máximos ro-
meros: el principal, en la primavera, dinamizado pol-
la salida de la Semana Santa, el encauzamiento favo-
rable de las cosechas, y la inercia precristiana; y el se-
cundario, vinculado esencialmente a la Virgen de 
Agosto y a las fiestas patronales. Estas últimas se aco-
gían con mayor pragmatismo al ciclo económico: 
mientras que en general las mayores se aglutinaban 
tras la cosecha, con la presencia de lodos los miem-
bros de la casa y una componente de dominancia 
masculina; las pequeñas, más humildes, carnavales-
cas y esquivadoras de la jerarquía institucional, se 
dispersaban a lo largo de todo el año, con máximo en 
el invierno, que alejaba a los hombres. 
La fusión entre los ciclos económico y festivo se 
realizaba a través de un recorrido estacional protec-
tor por los tres elementos básicos de la vida del mon-
tañés: la casa, el monte y el pueblo; si en invierno los 
rímales cálidos y las fiestas pequeñas hacían especial 
hincapié en el culto al hogar, en primavera los ritua-
les campestres y las romerías trasladaban el concepto 
integral de fiesta al monte, mientras que la culmina-
ción de la cosecha lo llevaba al núcleo urbano con las 
fiestas patronales. 
La simetría complementaria del ciclo anual im-
plicaba también a los miembros participantes: si el 
período letal potenciaba la participación de los secto-
res secundarios —niños, ancianos y mujeres—, las 
Mesías campestres de la primavera y las urbanas del 
verano lo hacían con lo masculino e institucional. 
Las fiestas del Corpus y de San Miguel, situadas 
estratégicamente en el ciclo anual complementario, 
eran los hilos que marcaban dicha dinámica simétri-
ca: mientras que la primera concentraba a los miem-
bros de la casa, la segunda los dispersaba; mientras 
que el Corpus abría el camino festivo masculino, San 
Miguel iniciaba el protagonismo de los sectores rele-
gados. 
VIL La aproximación al panorama romero de 
Serrablo con anterioridad al siglo XVI sólo se puede 
efectuar en términos comparativos. El análisis de ro-
merías como la de San Indalecio (San Juan de la 
Peña) deja entrever que entre los siglos XII y XIII se 
configuró el primer nivel romero, una vez esbozado el 
perfil cristiano y socioeconómico que llegará hasta 
comienzos del siglo XX. El segundo nivel de constitu-
ción del panorama romero se dará en el siglo XVII, 
impulsado por la hostilidad de dicha centuria. Si el 
XVII completa el mapa romero, el XVIII añade a las 
romerías aspectos profanos propios de una época ex-
pansiva. La «laicidad» del XIX y la crisis de fas insti-
tuciones promotoras de romerías marcará la regre-
sión de estas, a la par que la Guerra civil señalará el 
punto de inflexión definitivo. En la actualidad facto-
res culturales ligados a la emigración están impri-
miendo un cierto despertar en el panorama romero. 
VIH. La descripción de los romeros, de sus 
atuendos, actitudes, etc. aporta una perfecta radio-
grafía para conocer su entorno de procedencia: el 
nivel de pobreza, de sentido comunitario, etc. 
Tanto en los elementos profanos como religiosos 
de las romerías existía un sustrato jerarquizante ten-
dente a organizar el reparto de la intercesión divina y 
a reafirmar la dinámica socioeconómica de la socie-
dad tradicional: en lo religioso, procesión y besacm-
ces constituían un claro ejemplo de afirmación de re-
laciones vecinales jerarquizadas; el protagonismo ro-
tativo en misa y rosario implicaba en algunas romerí-
as un reparto armónico de la mediación celeste; la ve-
neración de reliquias, fenómeno vinculado al culto a 
lo concreto de la religiosidad popular, también se 
acogía a repartos jerárquicos; al tiempo que el acto de 
la candad, de forma similar a la veneración de reli-
quias, aportaba una participación en el beneficio 
otorgado por el titular del Santuario. En lo profano, 
el acto de la comida reflejaba la dinámica de grupos 
existentes en la comunidad vecinal y en la propia 
casa; el pasacuentas no sólo se ocupaba de realizar el 
balance económico de la romería sino que a veces en 
él se trataban aspectos económicos de los pueblos y 
de carácter anual; finalmente, juegos y bailes consti-
tuían una ocasión lúdica ideal para la autoafirmación 
personal superadora del marco local, y lógicamente 
para establecer relaciones personales. 
IX. La motivación romera constituía un compen-
dio en el que se daban cita lo religioso, lo social y lo 
económico, y en el que intervenía más un factor u 
otro en función del momento y de la necesidad perso-
nal y colectiva. El mapa romero de Serrablo se pro-
longaba hacia el norte y hacia el sur a través de la 
participación de romeros del Pirineo francés y del 
Somontano respectivamente. Dicho flujo se dio ante 
la constitución de los tres macrosanluarios de 
Serrablo como centros especializados en concesión 
de agua y de curación de endemoniados, ante la falta 
de macrosanluarios especialistas en dichas zonas, y 
facilitado por las seculares rutas religiosas y econó-
micas. 
Los reglamentos de romeros, con su implicación 
en normas de vestimenta, de equipaje, de cobijo, etc. 
fueron constituidos a partir del siglo XVI y afectaban 
esencialmente a santuarios de primer orden y a sus 
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hermandades regladas. El resto de romeros se acoge-
rían a las normas de las cofradías movilizadoras o a 
las propias de la comunidad vecinal. 
X. El siglo XVII, a la par que impulsaba el pano-
rama romero, generalizó el esbozo de estatutos de ro-
merías; normas que se verían matizadas y completa-
das en un proceso legislativo aluvial que duraría 
hasta el siglo XVIIl. La siguiente centuria, con la cri-
sis de religiosidad y de instituciones romeras, vería 
desaparecer unos estatutos que a comienzos del pre-
sente siglo, con el nuevo ordenamiento canónico, co-
braría nueva fuerza aunque bajo un control estricto 
por parte de la Iglesia. 
Los libros de actas y de cuentas, Fundamentales 
para el estudio romero de la zona, se verían envueltos 
en la misma dinámica que los estatutos: tras el aban-
dono a que se vieron sometidos durante el siglo XIX, 
la creación de nuevos estatutos a comienzos del siglo 
XX imprimió orden y validez a dichos documentos 
hasta el éxodo migratorio de los años cincuenta. 
En la sociedad tradicional de Serrablo las casas 
predilectas, en su mayoría de extracción infanzona, 
gozaron de un gran papel en la dinámica organizativa 
y económica de las romerías. A partir de la configura-
ción del panorama romero, estas casas fortalecieron 
su control económico y espiritual sobre la zona en 
connivencia con la Iglesia; de ellas se puede decir que 
recibían un «trato preferencial» por parle de los titu-
lares de los santuarios, y que, por consiguiente, se 
vieron envueltas en todo el cueipo legendario que ro-
deaba a dichos personajes divinos. 
El estudio de las limosnas en sus distintas varie-
dades se muestra como un aspecto insustituible para 
comprender la dinámica sociorreligiosa que envolvía 
a los fenómenos romeros. Mientras que en la socie-
dad tradicional primó la limosna aulárquica en espe-
cie, homogénea en su evolución por depender instilu-
cionalmenle de la casa, tras el éxodo del siglo XX la 
limosna se convierte en monetaria y flucluante, de-
pendiendo de las características sociológicas del fin 
de semana industrial. 
Los ermitaños, personajes marginales, proceden-
tes en su mayoría de casas necesitadas, con su fun-
ción estática y dinámica eran piezas claves en el man-
tenimiento económico de los santuarios; reglamenta-
da su función en los estatutos, prolongaban didácti-
camente la acción del titular por radios geográficos 
muy extensos: mientras que los de la montaña, ampa-
rados en una retícula romera muy equilibrada y en el 
sentido autárquico de la religiosidad popular del 
montañés, no rebasaban las sienas exteriores; los del 
llano, que no contaban con dichos fundamentos, se 
adentraban en el Pirineo acomodando sus itinerarios 
al ciclo agropecuario suministrador de la limosna. 
XI. Como norma, en los santuarios romeros de 
Serrablo se acusa una superposición de reformas 
practicadas en distintos siglos. Sin embargo, la mitad 
de dichos templos fueron rehechos entre los siglos 
XVII y XVIII; la primera centuria, con su expansión 
religiosa y regresión socioeconómica, originaria nue-
vas fábricas en santuarios de tercer orden; y la segun-
da, de forma paralela a la expansión económica, re-
formaría templos romeros de orden superior, y por lo 
tanto de dimensiones mayores. 
El gran índice de desaparición del arle contenido 
en los sanluarios se debe al sumalorio de los efectos 
de la Guerra civil y del éxodo del présenle siglo; di-
chos factores explicarán la disimetría observada en 
este aspeclo entre las márgenes derecha e izquierda 
del Gallego. El siglo XVII, por las motivaciones tantas 
veces indicadas, marcará la realización del mayor nú-
mero de obras artísticas de los santuarios romeros. 
En cambio, la literatura religiosa que gira en torno al 
fenómeno romero fue elaborada en su mayor parte 
en el siglo XVIII, una vez asentado el fenómeno reli-
gioso que llevó a la configuración de las romerías en 
la centuria anterior. Como cabía esperar, los lies ma-
crosantuarios de Serrablo promoverían el mayor ín-
dice de creación literaria, siendo sus autores clérigos 
significados o devotos ilustrados. Las vidas de santos 
e historias de dichos macrosantuarios, en su nivel 
base o del siglo XVIII, lienen una estructura similar y 
gozan de un gran sentido didáctico y etnohistórico; el 
segundo nivel —siglos XIX y XX— no aporta nada 
nuevo, repitiendo y recreando los tópicos ya conoci-
dos. Los novenarios, con sus gozos, los romances y 
los himnos constituyen auténticos diseños pedagógi-
cos orientados a troquelar la mente más popular y 
primaria, repitiendo las pautas de la religiosidad po-
pular de generación en generación. 
XII. El dance de las romerías de Serrablo se in-
serta en el concepto genérico de una manifestación 
folklórica bien definida para Aragón por Antonio 
Beltrán Martínez. 
El fenómeno folklórico del dance se compone de 
un sumalorio de elementos que se terminaron de per-
filar en el siglo XVII a la par del auge devocional, y en 
el que todos ellos giran en torno al cullo al santo 
local. 
Las concomitancias de los dances serrableses con 
los del Pirineo y valle del Ebro se explican dentro de 
un fenómeno folklórico generalizado. 
El dance, aunque imbricado en el cullo al Santo, 




La música del dance de Yebra es capitalizada por 
dos instrumentos, auténticos fósiles vivientes de la 
más antigua tradición musical europea, relegados por 
aculturación a la marginalidad pirenaica. En el caso 
del psaltcrio se intuye cierta correlación entre su pre-
sencia en el culto a Santa Orosia, los fenómenos de-
moniacos y los movimientos romeros desde el Bearn. 
La inédita pastorada del dance de Yebra dejó de 
ser representada en los años cincuenta a la par del 
éxodo y de la aculturación que éste supuso. Elemento 
configurado a finales del siglo XVII o comienzos del 
XVIII, constituye un extraordinario resorte para ana-
lizar sociocultural, e incluso lingüísticamente, la so-
ciedad serrablesa durante el siglo XIX v primera 
mitad del XX. 
Año tras año contaba con una estructura lija, a la 
que sólo se matizaba con los acontecimientos del mo-
mento: la guerra napoleónica, el problema de los jó-
venes para casarse, etc. Sin embargo, en cualquier 
caso, esta estructura siempre era guiada por un hilo 
conductor: la loa a Santa Orosia; aspecto que siempre 
estaba por encima de la contraposición entre lo hi-
riente y lo respetuoso, entre lo consenador y lo car-
navalesco, etc. Otro aspecto globalmente siempre res-
petado era su carácter consenador y velador de las 
esencias montañesas; no en vano todo ello se ampara-
ba en tomo al discurso «amo-sirviente». 
Sus autores eran clérigos o estudiantes que podí-
an simultaneizar el lenguaje y la mentalidad culta 
con lo más popular, utilizando sabiamente los recur-
sos necesarios para incidir didácticamente sobre el 
montañés; en este sentido la pastorada no es sino un 
eslabón más del proceso pedagógico utilizado por la 
Iglesia dentro del fenómeno romero al igual que ro-
mances, gozos e himnos. 
Los dances de Biescas y de Yesero desaparecie-
ron a finales del siglo XIX; el primero estaba en estre-
cha relación con el de Yebra y el segundo tenía más 
parentesco con los de Sobrarbe. 
XIII. Sociológicamente los fenómenos romeros 
presentan un gran interés, puesto que se configuran 
como resortes importantes para el estudio de la vieja 
sociedad rural y de su tránsito al modelo industrial 
urbano. 
En la sociedad tradicional los fenómenos rome-
ros, directa o indirectamente, reforzaban los princi-
pios establecidos, respaldaban ideológicamente y sua-
vizaban la autarquía humana y económica; en suma 
potenciaban a las superestructuras para que el orden 
socioeconómico siguiera su andadura. 
En la actualidad perviven las romerías respalda-
das por la población residual o concentrada del eje 
del Gallego. A pesar de la presencia del mundo rural, 
aculturizado en grado menor que el urbano, los es-
quemas romeros se han visto plenamente trastoca-
dos: con la desaparición de la casa se ha borrado la 
obligación de asistencia institucionalizada, las orga-
nizaciones romeras han sido sustituidas por el volun-
tarismo, las limosnas homogéneas y en especie por la 
liquidez fluctuante de la limosna del fin del semana 
industrial, etc. 
La emigración y tactores culturales han encon-
trado en las romerías resortes para el reencuentro 
con las raíces; hecho que se produce a nivel simbólico 
pero no como anhelo de cambio de vida. 
El presente estudio propone un futuro para las 
romerías que sirva de encuentro lúdico y reflexivo 
entre dos modelos de vida que no deben autoexcluir-
se y donde tengan cabida tanto la tradición religiosa, 
el folklore, como el ecologismo —de pretérita raigam-
bre en estos santuarios—. Sin embargo, la realidad es 
más sombría, dado el gran papel de Tos ¡aclares inhi-
bidores; el futuro de las romerías de Senablo depende 
del signo cultural que adopten las instituciones y en 
especial del desarrollo autonomista, con sus implica-
ciones de reencuentro con las raíces. 
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ABANDIAR: Repicar las campanas. 
ADELANTADO: Romero encargado de realizar la co-
mida en el santuario al que se va de romería y que 
por lo tanto debe llegar a éste antes que el resto. 
ALFERECÍAS: Manifestaciones histéricas y convulsi-
vas de los espirituados o enfermos psíquicos. 
ALFORJERO: Vecino de un pueblo al que le toca lle-
var, por tumo anual, a una romería su caballería, 
con la finalidad de portar la comida y ropa del 
resto de romeros. 
ALFORJADA: Conjunto de talegas que lleva el alforje-
ra en su caballería, conteniendo las provisiones de 
un grupo de romeros. 
APAREJADA: Guarniciones o arreos que porta una 
caballería para acudir a una romería o boda. 
ARGELINOS: Apodo despectivo con el que los leli-
greses de la parroquia del Salvador de Biescas de-
signaban a los de la de San Pedro, de la misma lo-
calidad, por no haber contribuido en tiempos a la 
mejora del santuario de Santa Elena. 
ARMITAÑO: Ermitaño. 
BANDERISTA: Mozo que porta y hace ondear la 
bandera parroquial en una romería. 
BARRON: Fuste de una cruz de piedra ubicada en 
caminos romeros. 
BATAJO: Pieza de hierro, similar al badajo de una 
campana, que llevaba el ermitaño de Santa 
Quiteria (Tardienta) de forma itinerante para apli-
carlo al rojo en los perros y así librarlos de la 
rabia. 
BEDALERO: Vecino encargado en la Tierra de 
Biescas de repartir el vino en la caridad de las ro-
merías. 
BRINDIS: Actuación de danzantes en una romería 
que da lugar a la dedicatoria de mudanzas entre el 
público. 
BESACRUCES: Gesto en el que las cruces parroquia-
les que asisten a una romería reverencian a la del 
pueblo en cuyo término se ubica el santuario. 
CAMADAS: Piezas de tela con cascabeles, que los 
danzantes de Yebra se colocan bajo las rodillas. 
CAPILLETA: Pequeña hornacina de madera con asi-
dero y hucha incorporada, que contiene un santo 
y que era trasladada itinerantemente por los ermi-
taños en las cuestaciones. 
CARIDAD: Acto de repartir tras la misa y entre los 
fieles torta y vino en las iglesias y ermitas, que en 
la Edad Media ya se efectuaba en la diócesis de 
Huesca y que se suprimió por los abusos que se 
cometían. En la actualidad pervive residualmente 
en algunas romerías. 
CARIDADERO: Romero encargado de repartir la ca-
ridad. 
CARNAVAL: Muñeco de paja que era paseado en una 
caballería en los carnavales de algunos pueblos de 
Scrrablo. 
CASA O LUGAR: Casa pública en la que cada pueblo 
efectuaba reuniones oficiales así como fiestas o 
comidas. 
CLAVARIO: Tesorero de una cofradía que guarda los 
libros de cuentas de la institución. 
COFADRE: Cofrade. 
COMIDERA: En Larrés, mujer que hacía la comida a 
los cofrades el día de la cofradía. 
CONTADOR: Cofrade que intervenía en el balance 
económico de la cofradía como inspector de las 
cuentas. 
CORTESÍA: Acción de ondear la bandera parroquial 
por encima de los romeros. 
C RABONA: Recipiente de piel de cabra con el que el 
ermitaño de San Urbe/, transportaba en su burro 
el aceite que donaban las gentes del Somontano. 
CRUCERO: Romero que porta la cruz parroquial de 
su pueblo. 
CUARESMA: Colecta de huevos, longaniza, jamón, 
etc. que efectuaba el cura con los monaguillos du-
rante la Semana Santa mientras bendecía los pa-
tios de las casas. 
CHERA: Hoguera comunilaria que se realiza en la 
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calle durante la noche de alguna festividad inver-
nal. 
CHICOTEN: \ombre que recibe el psalterio en el 
Campo de Jaca y que modernamente se ha gene-
ralizado. 
CHIFLO: Flauta complementaria del psalterio en los 
dances de Jaca y de Yebra en honor a Santa 
Orosia. 
DÍA DE LA COFRADÍA: Jornada en la que se reuní-
an lodos los cofrades para celebrar la advocación 
de la hermandad. En los estatutos de las cofradí-
as, durante los siglos XVI, XVII y XVIII, también 
se le denominaba día de! sitio. 
DESCANSADERO: Lugar establecido en los caminos 
que conducían a santuarios para detenerse a repo-
ner fuerzas los romeros. 
ELOGIO: Fragmento de la paslorada del dance de 
Yebra en que cada danzante pronunciaba una se-
cuencia o dicho de la historia y martirio de Santa 
Orosia. 
ENCORTADURA: Maleficio que según creencia po-
pular era originado por brujas locales y que con-
sistía en impedir a los recién casados el tener rela-
ciones sexuales. Muchos de ellos acudían a Santa 
Orosia para liberarse del mal. 
ENTRANTE: Persona que ingresaba en una cofradía, 
pudiéndolo hacer a lo espiritual, si el vínculo con 
ésta sólo era religioso, y a lo corporal si se añadía 
la participación gastronómica. 
ESCOTE: Pagar a escote. Distribución en partes igua-
les de un pago en una cofradía. 
ESPIRITUADO: Enfermo, esencialmente con proble-
mas psíquicos, que acudía a las romerías de Santa 
Orosia con la creencia de que ésta le liberaría cic-
los demonios que encerraba su cuerpo. En niveles 
más cultos se denominaba endemoniado. 
ESTRENAS: Regalo, generalmente de comestibles, 
que se entregaba a los músicos que actuaban en 
I ¡estas o romerías. 
EXCEPTADO: Cofrade liberado de llevar la ración de 
pan al sitio de la cofradía, debido a la magnanimi-
dad demostrada con sus limosnas o cotizaciones a 
la institución (Yebra siglo XVIII). 
FURTASANTOS: Apodo con el que se conocía a los 
habitantes de Javierrelatre por haber intentado 
arrebatar el culto y la imagen de la Virgen de los 
Ríos a los de Aquilué. 
GANCHETA: Cuarta parte de una torta repartida en 
el acto de la caridad tras la misa de las romerías. 
GLORIOSA: Surgencia intermitente de agua aneja a 
un santuario o que aparece en cualquier parte del 
monte. 
GÜEGA: Divisoria de aguas, límite entre pueblos o 
términos, lugar corriente en la ubicación de san-
tuarios. 
GUIRRIOS: Apodo despectivo con el que designaban 
los habitantes del Valle de Tena a los romeros del 
actual Serrablo que acudían a la romería de Santa 
Elena. 
HACER LAS DIEZ: Pequeña comida de los montañe-
ses que efectuaban en el campo a media mañana. 
JICARA: Taza con la que el ermitaño de San Urbe/. 
recogía aceite por el Somontano en sus cuestacio-
nes. 
LANETA: Lana extraída de una oveja y que arrollada 
solía entregarse como limosna a los ermitaños 
que realizaban cuestaciones itinerantes por 
Serrablo. 
MAIRAL: Vid. mayoral. 
MAIRALESA: Mujer cofrade encargada generalmen-
te de efectuar labores; domésticas para la cofradía. 
MANTA: Vid. loneta. Cuota inicial de un cofrade en-
trante, aunque no fuese en lana. 
MAYORAL: Responsable de un gran rebaño y de sus 
pastores. Término que se transfiere al danzante 
que dirige a sus compañeros, o al encargado de 
organizar una fiesta o romería (Yesero). 
MAYÓRALESA: Vid. mairalesa. 
MIDA: Cinta o cordón, vendidas por ermitaños itine-
rantes y que reproducían la dimensión de la reli-
quia de un santo concreto (Santa Orosia de Jaca, 
San Cosme v San Damián de la Siena de Guara, 
etc.). 
MOJA: Acción de efectuar la inmersión de las reli-
quias de un santo con la finalidad de provocar la 
lluvia. 
ORDINACION: Apartado de los estatutos de una co-
fradía. 
OVEJA COFRADIERA: Oveja que pertenecía al reba-
ño particular de una cofradía. 
PALOTIAU: Dance con palos. 
PASACUENTAS: Acto celebrado en romerías o en co-
fradías en el que las juntas directivas daban cuen-
ta del estado económico de la institución. 
PASCUA FLORIDA: Pascua primera o de resurrec-
ción. 
PASCUA GRANADA: Pascua segunda o de Pentecos-
tés. 
PEAINA: Peana para transportar en procesión una 
imagen o reliquia. 
PEDREÑA: Fragmento de roca del techo de la cueva 
de Santa Elena (Bicscas), con propiedades curati-
vas o protectoras y que era arrancado por los ro-
meros. 
PRIMICIERO: En Biescas, encargado bianual de los 
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fondos de las romerías a Santa Elena, así como de 
hacer la comida en el santuario a las autoridades. 
PUESTA: Grupo de hombres (de 5 a 10) aposentados 
en una misma mesa para comer en cofradías o ro-
merías. 
PULSIAR: Imprimir movimiento ondulatorio a una 
bandera en las romerías, moviendo con virtuosis-
mo el asta y haciendo alardes de fuerza v habili-
dad. 
REBADAN: En lo pastoril: muchacho que auxilia 
como ordenanza al mayoral. Término que se 
transfiere al dance, o a la organización de fiestas y 
romerías (Yesero). 
RECEPTA: En los siglos XVI, XVII y XVIII, balance 
entre gastos e ingresos en una cofradía, averigua-
do en el día del sitio de ésta. 
REDOLIN: Turno rotativo establecido entre vecinos 
para tarcas laborales o lúdicas. 
REDOLINO: Vid. redolía. 
RELEO: Puja entre cofrades sobre bienes agrícolas o 
ganaderos de la hermandad con el fin de recabar 
íondos para ella. Compra de alimentos para el día 
de la cofradía (Yebra siglo XVII). 
ROPERO: Vid. alforjero. 
ROPÓN: Esclavina de lana parda que llevan los ro-
meros del Campo de Jaca a Santa Orosia o que lle-
vaban los romeros de Albella en sus romerías al 
santuario de San Urbez. 
ROPONES: Apodo que reciben los habitantes de 
Orna y que hace alusión al supuesto hecho histó-
rico de haberse jugado al azar con los de Latrás el 
único ropón que utilizaban para subir de romería 
al puerto de Santa Orosia. Se justifica con esta 
anécdota el que a partir de entonces peregrinase 
Latrás y no Orna. 
SANJUANAR: Riluales de componente cristiana y 
pagana practicados en la noche de San Juan. 
SANTA ELENETA: Caja-capilla que contenía a Santa 
Elena v que servía al ermitaño de Biescas para re-
alizar la cuestación itinerante dedicada al santua-
rio de dicha santa. 
SANMIGALADA: Periodo que coincide con el co-
mienzo del otoño y durante el que se lraguaba el 
nuevo ciclo anual. 
TOSCA: Roca caliza formada en escorrenlías de 
aguas calcáreas, que aglutinan en su precipitación 
hierbas y hojas. Material básico en la arquitectura 
popular de la zona para construir arcos y bóvedas. 
Toba. 
TRUEXO: Gran arca en la que guardaban las cofradí-
as el cereal recaudado. 
VARILLEROS: Apodo con el que los habitantes de 
Biescas denominaban a los vecinos de Larrés y 
Borres que acudían a la romería de Santa Elena, 
basado en que en ese día comían preferentemente 
cabeza de cerdo con su mandíbula o varilla. 
VENERACIÓN: Rogativa que se efectúa en romería 
para pedir a una advocación determinada la libe-
ración de una catástrofe natural. 
ZOQUE: Pequeña ermita o capilla donde convergen 
distintos pueblos para formar conjuntamente 
desde allí la procesión de romeros hacia el santua-
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Yebra de Basa (APY) 
1.3. Instituciones 
Amigos de Semblo (Sabiñánigo) (AI1) 
Cofradía de Santa Bárbara - Grasa-
(Sabiñánigo) (AI2) 
Cofradía de San Urbe/. (Huesca) (AI3) 
Departamento de literatura del C. 
Universitario de Huesca (AI4) 
Romeros de la Virgen de los Ríos (archi-
vo itinerante) (AI5) 
Romeros de la Virgen de Ubieto (archivo 
itinerante entre Orna y Latrás) (Aló) 
Romeros de Santa Elena (Biescas) (AI7) 
1.4. Particulares 
Casa Navarro (Belarra) 
Fernando Biarge (Huesca) 
Casa Olivan (Javierre del Obispo) 
Casa Villacampa (Osan) 
Casa Albeita y Casa Allué (Yebra) 
1.5. Fotográficos 
Compairé (Huesca) 
Fernando Biarge (Huesca) 
Enrique Satué Olivan (Huesca) 
De las Heras (Jaca) 
Centro de Iniciativa y Turismo (Jaca) 
Amigos de Serrablo (Sabiñánigo) 
II. ENCUESTAS ETNOLÓGICAS GLOBALES, 
PRACTICADAS EN LOS PUEBLOS DE: 
Acumuer, Ainielle, Allué, Aso de Sobremonte, 
Asún, Azpe, Basarán, Belarra, Biescas, 
Cañardo, Ceresola, Cillas, Cortillas, Escartín, 
Espín, Fablo, Grasa, Ibirque, Ibort, Isún, 
Javierre del Obispo, Lárrede, Larrés, Lasaosa, 
Olivan, Ordovés, Orna, Oros Alto, Orús, Ota! y 
Satué. 
III. ENCUESTAS ESPECIFICAS SOBRE 
ROMERÍAS 
Además de las 40 encuestas realizadas a sendos 
informantes para la ejecución del trabajo Las 
romerías cíe Santa Orosia (Zaragoza, 
Diputación General de Aragón, 1988, hay que 
añadir las 52 siguientes: 
Sontuoiio 
(1) Santa Elena 
l 
(3) San Bartolomé 
(4) Nuestra Señora 
de las Nieves 
(S) Nuestra Señora 
del Pucyo 
(6) San Juan 
(7) San Benito 
(8) Nuestra Señora 
de Palarriecho 
(9) Nuestra Señora 
de las Canales 
(10) Nuestra Señora 
de las Eras 
hrfunnantc 
María Escartín Lalaguna 
María Ipiens Buisán 
Enrique Ainsa Aso 
Carmen Lacasa Bandrcs 
Ascensión Béseos Abadías 
Antonio Morer Abadías 
Josefa Salvador Orús 
Orosia Salvador Guillen 
Saturnino Salvador Pardo 
María Gil Cajal 
Franca Puértolas Gracia 
Esteban Olivan Olal 
Franca Puértolas Gracia 
Máximo Casbas Miranda 
Leandro Bergua López 


















RELIGIOSIDAD POPULAR Y ROMERÍAS E \ EL PIRINEO 
Simliituio líilonuatiti' litigar y tiilu 
tic nacimiento 
Snimiano tnfomtanu ÍJifíür v tv'lii 
</r nacimiento 
(II) San Juan 
de Busa 
113) San Cosme 
v San Damián 
(14) San Blas 
115) Santa Lucia 
(16)San Bartolomé 
(19) Santa Quiteña 
(20) San Marcos 
(21) San Pedro 
(22) Nuestra Señora 
de Ubieto 
(23) Nuestra Señora 
de Bailarán 
(24) Nuestra Señora 
de Fragen 
(25) Nuestra Señora 
de Urbán 
(26) San Juan 
(27) San Urbe/, de 
Ceresola 
(28) Nuestra Señora 
del Solano 
Máximo Casbas Miranda 
Santos Ramón Tomás 
Miguel Liguria Sise 
Ángel Eseartín Castillo 
Benjamín Jame Escolarlo 
Blas Gil Allué 
José M ' Montes Laliena 
Custodio Lope/ Buisán 
Miguel Artero Gil 
i l ig inio Malo Casliella 
Ramón Péri/ López 
Victoriano Pete/ Jame 
José Oiias Ferrer 
Eugenio Cajal Otín 
Pilar Borruel Turón 
Pedro Grasa Arilla 
Mariano San/. López 
Leoncio Grasa Sanrotnán 
Natalia Ara Atiero 
Ramón Olin Arrucho 
Susin.1921 


















Leí es, 1923 
(29) Santiago 
(30) Nuestra Señora 
de Penda 
(31) Nuestra Señora 
de los Palacios 
(32) San José 
(33) Cofradía de 
Santa Bárbara 
(34) Nuestra Señora 
de los RíOS 
(35) SanUrbez 
(36) N ' S ' d e 
Can de Used 
Pedro López Onis 
Manuel Eseartín Acín 
Victoriano Allué Campo 
Mariano Ferré 
Bienvenido Castán 
José Otín Ara 
Pilar Piedralita Pardo 
Hortensia Piediafila Pardo 
Justo Paules Pérez 
José Ara Samiccnle 
Urbez Aineto Felices 
José Otín Otín 
Candelaria Lapena Arasanz 
Seralín Javlcrrc Cebollero 
Pedro Grasa Paules 
Domingo Gahariv l-ardiés 
Lázaro Santularia Za/.uixa 
Aurcliano Nasarre Bergua 
Informantes de Tierra baja 
Mal l ín Falces Gracia 
Juan Pomar Pinet 
Clemente Sastrón Buera 
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